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MU ‘TAZILISME ET OPTIMUM 

(al-aslah) 


L’un des problemes majeurs de la pensee mu'tazilite est la 
theodicee, au sens leibnizien. Dans 1’Islam sunnite, la subor¬ 
dination originelle et absolue des valeurs ethiques a la toute 
puissance et a la volonte souveraine de Dieu minimise ou 
supprime, dans 1’esprit des Croyants, le bien-fonde d’une 
interrogation sur la justice divine dans ses rapports avec Tunivers 
cree. La theologie mu'tazilite, par contre, en vertu meme de sa 
tendance rationalisante vers une ethique de base a priori, 
fait naitre et alimente le besoin d’eclaircissements ou de discus¬ 
sions sur ce point ; de ce nombre est l’affirmation controversee 
de la nature optimale du monde cree. A cote de multiples 
developpements sur le mal et sur les souffranees des creatures ( 1 ), 
qu’il s’agit necessairement dans cette perspective de bien 
comprendre pour les justifier, l’idee de la nature optimale 
du monde cree est avancee de bonne heure au sein de Tecole ; 
mais des nuances sont vite apparues, et des controverses plus 
graves ont surgi, quant aux implications, voire a Textension de 
ce concept. Que nous enseignent a ce sujet les informations 
que nous pouvons juger les plus valables sur le mu'tazilisme 
ancien et classique (du ix e au xi e siecle) ? 

On peut correctement partir, en tant que doctrine mu'tazilite 


(1) Voir notamment G. Vajda, dans Oriens 1962, pp. 76-85, et dans Revue des 
fitudes juives 1972, pp. 288-305 ; et *A. Badawi, Hisloire de la philosophic en Islam , 
Paris, 1972, t. I, Les Philosophes tMologiens, passim. 
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elaboree, des positions prises par les deux grands maltres 
Abu 1-Hudail al-'Allaf et Ibrahim an-Nazzam, natifs de Basra, 
puis habitants de Bagdad, morts tous deux ages (le premier 
quasi-centenaire) vers 840 et 845. L’epoque de leur plenitude 
est celle ou la philosophic grecque commence a etre connue en 
Islam et a y exercer son influence, celle aussi oil le mu'tazilisme 
beneficie momentanement de la faveur des califes 'abbasides. 
Des le debut de cette mise en forme methodique, et en depit de 
fadhesion commune a quelques grands principes fondamentaux, 
des divergences apparaissent et s’affirment, par ecrit aussi bien 
que verbalement, entre docteurs apparentes. C’est ainsi que 
dans le secteur qui nous occupe Abu 1-Hudail et an-Nazzam 
sont assez proches l’un de fautre, mais leurs solutions ne se 
confondent pas. A travers principalement les Maqalat al - 
Islamiyyln d’al-As'ari (m. en 935), qui demeurent une source 
particulierement pertinente et sure, nous mesurerons ce que leur 
enseignement a d’identique ou de discordant. 

Abu 1-Hudail professait que «la faveur (lulf) dont Dieu a 
pouvoir (yaqdiru *alaih) comporte une limite, un tout, une 
totalite (gaya wa-kull wa-jamV) ; il n’est rien de meilleur 
(aslah) que ce que Dieu a fait»( 1 ). Lutf peut se rendre par 
«faveur, bonte, grace », a condition de ne pas donner a ce 
dernier vocable son sens chretien. Aslah est le terme technique 
exprimant le plus communement la notion autour de laquelle 
nous allons voir s’instituer et s’etoffer le debat : la traduction 
commode «(le) meilleur» peche par manque de precision; 
le salah est le bon etat, la qualite de ce qui est juste et bien 
approprie, et le salih — elatif aslah — est ce qui en est pourvu. 
II faut done entendre par la formule qui precede que Dieu 
a fait ce qu’il y a de plus juste, de plus approprie et qu’Il ne 
peut agir (envers Ses creatures) plus favorablement qu’Il 
ne fait. Insistance est mise d’ailleurs sur cet optimum qui doit 
qualifier faction divine : Dieu a cree le monde par un acte 
desinteresse, par « sagesse » (hikma) ; II ne veut que le bien 
des creatures et II n’est point « parcimonieux » (bahll). II est 
done impensable qu’Il delaisse Vaslah pour ce qui lui serait 

(1) A§*ari, Maqalat , 6d. Istanbul, 1929-30, p. 576. 
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inferieur. Mais est-ce a dire qu’Il ne le puisse pas et qu’Il ne 
pourrait pas non plus lui preferer quelque chose d’« equivalent » 
(mitt) a ce qu’Il realise effectivement ? Nullement, car ce serait 
Le taxer d’« impuissance » Cujz). II est bien evident qu’Abu 
1-Hudail, par cette distinction entre le reel et le possible, veut 
sauvegarder la toute-puissance divine, dogme fondamental. 
C’est dans le meme esprit qu’il reconnalt a Dieu le pouvoir de 
commettre T« injustice» (zulm , jaur) tout en proclamant 
impensable (muhal) qu’il en use, a cause de Sa sagesse et de 
Sa bonte (rahma), et parce que cela denoterait en Lui une 
imperfection (naqs) ( 1 ). Et cependant, n’avons-nous pas releve 
dans la direction opposee, non plus celle qui va vers le bas, 
mais celle qui irait vers le haut, une limitation a ce pouvoir 
celeste, au niveau meme de cet aslah voulu et realise par Dieu ? 
Nous touchons ici a un point tres sensible, qui merite d’etre 
examine de plus pres. 

De tres bonne heure, dans le sein de l’ecole, malgre l’adhesion 
de certains confreres ( 2 ), des critiques n’ont pas manque de 
surgir a l’encontre de cette sorte de contradiction et surtout 
de cette atteinte apparente a la toute-puissance de Dieu. 
Car Abu 1-Hudail aggravait son cas en professant, plus large- 
ment encore, que toutes choses que Dieu sait (mdlnmal) ou 
que Dieu peut (maqdurat) constituent « un tout, un ensemble » 
(kull wa-jamV), et comportent un «terme » (gaya) impossible 
a depasser ( 3 ). L’ex- et anti-mu'tazilite Ibn ar-Rawandl (fin 
du ix e siecle) lui en a tout naturellement, apres d’autres, fait 
grief ; et, pour ne citer que deux autres anti-mu'tazilites fameux, 
les heresiographes 'Abdalqahir al-Bagdadl (m. en 1038) et Ibn 
Hazm (m. en 1064) se sont plu a leur tour a denoncer pareille 
doctrine comme aberrante et scandaleuse : ce dernier notamment 
s’indigne de ce que Dieu y soit eonsidere comme ayant en theorie 
plus de pouvoir pour le pire que pour le meilleur ! ( 4 ). Mais 
la defense d’Abu 1-Hudail qu’al-Hayyat presente (au debut du 

(1) AS'ari, Maqalat, pp. 200, 249, 555-6, 576-7. 

(2) AS'arl, Maqalat , p. 576, emploie le pluriel. 

(3) A§*arl, Maqalat , pp. 163, 249, 485. 

(4) Bagdadi, Farq , 6d, Caire 1948, pp. 73-74 ; Ibn liazm, Fisal , 6d, Caire 1317- 
21 h., IV, 193. 



8 


ROBERT BRUNSCHVIG 


x e siecle) dans sa refutation d’Ibn ar-Rawandi nous aiguille 
vers une plus exacte comprehension de la these attaquee. 
«Abu 1-Hudail, proteste-t-il, n’a jamais dit que Dieu soit 
limite en science et en puissance ; car il disait que la science de 
Dieu est Dieu ; or, Dieu, d’apres lui, n’a ni fin ni limite (gaya , 
nihaya) » (*) ; et encore : «Abu 1-Hudail n’a pas dit que la 
science de Dieu ait fin ou limite, ni qu’elle soit reduite et res- 
treinte (mahsur mahdud) ; car la science de Dieu, d’apres lui, 
est Dieu ; en sorte que, s’il pretendait que la science de Dieu 
est limitee, il pretendrait que Dieu est limite, ce qui, a ses yeux, 
serait polytheisme et ignorance »( 1 2 ). Cette identification des 
attributs divins, tels que science, puissance et vie, avec l’fitre 
divin lui-meme est en effet rapportee de notre docteur dans les 
Maqalal , a plusieurs reprises, de la maniere la plus expresse, 
non sans soulever comme objection que la science et la puissance 
de Dieu se confondraient alors, puisque l’une et l’autre seraient 
identiques a Dieu. Et al-As'ari (serait-ce une glose posterieure ? 
l’hypothese ne s’impose pas) note au passage qu’est empruntee 
a Aristote l’idee d’apres laquelle l’Etre supreme ne ferait qu’un 
avec tous et chacun de ses attributs ( 3 ). Mais attention ! Abu 
1-Hudail, precise al-Hayyat, n’entendait pas dire que Dieu 
est science et puissance, pas plus qu’il ne serait permis de dire 
qu’Il est visage sous pretexte que le visage de Dieu, dans le 
langage coranique, signifie Dieu : c’est seulement «la science 
de Dieu », «la puissance de Dieu » qui s’identifient a Lui, et 
non « science » ou « puissance » tout court ( 4 ). Ou se situe done, 
dans ce contexte, la finitude ci-dessus evoquee ? 

Elle est au niveau, non point de Dieu eternel ni de Ses attri¬ 
buts, donnes comme synonymes de Son £tre, mais des choses 
contingentes et creees (muhdatat). Ce sont elles qui, formees 
de parties denombrables contrairement a l’fitre eternel, consti- 

(1) Kilab al-Intisar, 6d. trad. Nader, Beyrouth 1957, § 70. 

(2) Ibid., § 80. 

(3) AS'arl, Maqalal , pp. 484-485; cf. aussi pp. 165, 177, 188. Pour ce qui est 
d’Aristote, voir notamment sa M6taphysique, A, 7, 1072 b; et une traduction 
arabe ancienne (ix e siecle) apud 'A. Badawi, Aristu 'ind al-'Arab , Beyrouth 1947, 

p. 6. 

(4) Intisar , § 48. Cf., [de l’Scole de] *Abdaljabbar, Sarh al-usul al-hamsa, 6d. 
Caire 1965, pp. 182-183. 
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tuent par la-meme necessairement «un tout, un ensemble» 
(hull wa-jami) et comportent un « terme » (gaya) ou se limitent 
la « science » (*ilm) et la « puissance » (qudra) a leur egard ( 1 ) : 
c’est dans ce sens qu’il faut comprendre la finitude, non point a 
proprement parler de «la science de Dieu » ni de «la puissance 
de Dieu », mais des etres et choses objets de Sa science et de Sa 
puissance (ma'lumat , maqdurat Allah). Ici pointe une grave 
difficulty : la contradiction entre cette finitude et l’eternite, 
que la religion enseigne, du sejour futur des etres dans le Paradis. 
Abu 1-Hudail s’est done vu contraint de tenter une conciliation 
malaisee ; celle-ci s’opere, ou pretend s’operer a partir d’une 
affirmation dogmatique qui, des le terme du monde fini, fige a 
perpetuite les habitants du Paradis, beneficiaires de joies 
eternelles et invariantes, dans une totale immobility ; cette 
situation d’immobilisme perpetuel est, bien entendu, du fait 
de Dieu qui a eu jusque-la pouvoir de la creer ou de creer son 
contraire ; mais, est-il explique dans V Iniisar , des l’instant 
ou cette infinitude existe de Son fait, il est inadmissible de dire 
qu’Il a encore pouvoir de la creer, car ceci impliquerait, comme 
pour tout pouvoir veritable, le pouvoir du contraire, ce qui a 
ce stade ne se congoit plus. Abu 1-Hudail tenait beaucoup a 
lier la notion de pouvoir (ou puissance) a la possibility de faire 
une chose ou son contraire : raison de plus, pour lui, d’enseigner, 
comme nous l’avons vu, le pouvoir theorique — purement 
theorique — de Dieu de pratiquer l’injustice ( 2 ). En depit de ses 
efforts vers une coherence acceptable, notre mu'tazilite n’a pas 
convaincu grand monde autour de lui ; et lui-meme ne semble 
pas s’etre acharne jusqu’au bout de son existence a soutenir 
pareille these dans toutes ses dimensions. Al-Hayyat, qui prend 
sa defense et le loue notamment de s’etre interesse a des questions 
aussi subtiles et ardues que celles du fini et de l’infini, n’adhere 
pas pour autant a l’ensemble de ses vues, comme il le laisse 
entendre plus d’une fois ( 3 ). 

(1) Iniisar, §4,80, 81. 

(2) As'arl, Maqalat, pp. 163, 475, 485, 543 ; Intisar, § 4. 

(3) Iniisar , § 3, 5 ; sur un autre recul tardif d’Abu 1-Hudail, ibid., § 81. Sur 
les reactions provoqu6es jadis par ces id6es d’Abu 1-Hudail ou celles qui lui Gtaient 
pr£t6es en la mature, voir *A. Badawi, op. cit., pp. 69-79, 83-86. Gf. aussi Abu 
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An-Nazzam, suivi par d’autres mu'tazilites eminents tels que 
ses disciples directs 'All al-Uswarl et al-Jahiz, professait lui 
aussi que Dieu fait toujours «le meilleur » (al-aslah) pour Ses 
creatures. Mais, sur le plan du possible, sa fagon de voir s’ecarte 
en une certaine mesure de celle d’Abu 1-Hudail. II refuse ainsi 
de laisser dire que Dieu est qualifie de pouvoir pratiquer l’injus- 
tice ou le mensonge ou faire moins bien qu’Il ne fait : ce serait 
deja en Lui une «imperfection » (naqs), tandis qu’Abu 1-Hudail 
ne situe cette imperfection que dans l’eventualite irreelle ou 
en fail pared acte se produirait. Pour an-Nazzam, injustice 
et mensonge ne sauraient etre commis, dans le principe meme, 
que par un etre « deficient» (du afa), interesse ou ignorant, 
defauts qui sont la marque des creatures et dont il est inadmissi¬ 
ble d’affecter Dieu. Ibn Hazm, plus tard, ironisera sur cette 
sorte de reduction de la puissance divine : les hommes, qui 
peuvent commettre l’injustice et faire le mal, auraient-ils done 
plus de pouvoir que Dieu ? ( 1 ). An-Nazzam, d’autre part, 
repousse l’idee chere a Abu 1-Hudail que la faveur (luff) dont 
Dieu dispose comporterait un «terme » (gay a) et constituerait 
un « tout » (hull) ; pas de finitude de ce genre. C’est dans une 
complete liberte, sans limitation aucune, que Dieu « choisit » 
(muhtar) ses actes justes entre une infinite possible d’« equiva¬ 
lents » (amlal) ( 2 ). Mais cette faveur dont II use est bien l’opti- 
male, et Ton ne saurait dire qu’il pourrait faire mieux : ce serait, 
dans Sa toute puissance, L’accuser de « parcimonie » (buhl) ( 3 ). 

Al-As'arl enregistre, en outre, chez des theologiens apparentes, 
pour qui Dieu fait toujours «le meilleur» (al-aslah), deux 
variantes par rapport aux enseignements d’Abu Hudail et 
d’an-Nazzam. Partisans, comme le premier, de la conception 
suivant laquelle le « bien » (salah) dont Dieu est capable constitue 

l-Qasim al-Balhl, Maqalat, 6d. Tunis 1972 (je remercie M me Bernand de me l’avoir 
communiqu6e), p. 66. Sur les attributs divins et la finitude des possibles chez 
Abu 1-Hudail, R. M. Frank, dans Le Muston, 1969, principalement pp. 453-463, 
473-490. 

(1) Fisal , IV, 193. 

(2) Al-Jahiz, cit6 par Ibn Hazm, Fisal, IV, 195 : Dieu aurait pu cr6er, au lieu 
de ce monde-ci, un autre monde « Equivalent». 

(3) AS'arl, Maqalat , pp. 555, 576 (sans doute aussi 250) ; Intisar , § 8, 13, 14, 
24, 25, 28. 
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un ensemble fini, ils s’ecartent de sa doctrine, comme de celle 
d’an-Nazzam, sur le pouvoir de Dieu de faire «equivalent» 
(mitl) ou moins bien : les uns acceptent Son pouvoir theorique 
du moins bien, tout en refusant assez curieusement celui d’un 
equivalent; les autres, parmi lesquels 'Abbad b. Sulaiman, 
soutenant qu’il n’est pas de bien que Dieu ne fasse, ecartent 
de lui tout pouvoir de faire equivalent ou moins bien ( 1 ). 

Un contemporain d’al-As'arl, eminent mu'tazilite de Bagdad, 
Abu 1-Qasim al-Balhl al-Ka'bl (m. en 931), disciple d’al-Hayyat 
ci-dessus nomme, s’est fait a son tour le champion de la these 
du meilleur ; il Ta soutenue dans ses ecrits qui — nous ne 
pourrons que le regretter — nous sont tres insuffisamment 
parvenus. Pour lui, Dieu a Vobligalion du meilleur en tous 
domaines envers Ses creatures. Nous le retrouverons cite a 
ce sujet au cours d’une discussion avec ceux de ses confreres 
qui sont hostiles a Taffirmation generalisee de Vaslah divin ( 2 ). 

II faut bien dire en effet, et c’est une constatation majeure, 
que telle n’a pas ete, chez les mu'tazilites, la doctrine dominante. 
En face des quelques maitres consideres comme representants 
de Tecole « de Bagdad » ou s’y rattachant sur ce point, qui 
professaient Vaslah de Taction divine dans le domaine aussi 
bien temporel que religieux (fi d-dln wa-fi-d-dunya), les 
mu'tazilites ont de plus en plus, sous Tetiquette de Tecole dite 
« de Basra », limite cet aslah divin au domaine de la religion : 
Dieu fait ce qu’il y a de mieux pour Ses creatures « en ce qui 
concerne leur religion » (fi dinihim) ; entendez par la, comme 
il ressort chaque fois du contexte : en ce qui facilite Taccomplis- 
sement de leurs devoirs religieux dans la perspective des 
recompenses qui y sont rattachees. La restriction est conside¬ 
rable. Et neanmoins, la formule, comme sa rivale etudiee 

(1) As'arl, Maqalat, pp. 250, 576, 578. Cf. Fisal, III, 164. On trouvera aussi 
quelques braves formulations de docteurs non-nomm6s, dans le Kitab al-Ausat 
d’an-Na§i’ al-Akbar (m. en 906), § 93, apud J. van Ess, FriXhe mu'tazilitische 
Haresiographie , Beyrouth 1971. 

(2) Bagdad!, Farq, p. 109, corrig6 et compl6t6 par Isfara’ini, Tahrlr , 6d. Caire 
1940, p. 52 : la fin du texte est une objection de l’auteur, et n’exprime pas la pens6e 
d’al-Balhi, comme l’indique & tort Nader, Le systtme philosophique des Mu'tazilites , 
Beyrouth 1956, p. 77, et in Enc. Isl. 2 , art. Balkhl. Voir 6galement ci-apr6s r6f6rences 
k 'Abdaljabbar. 
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ci-dessus, etait accompagnee d’ordinaire d’interpretations varia¬ 
bles dont certaines risquaient de paraltre porter atteinte au 
pouvoir divin. 

N’est pas tout a fait claire a nos yeux la position de 
mu'tazilites anciens tels que Bisr b. al-Mu'tamir (m. vers 835), 
dont on affirme qu’il s’est rallie aux «partisans de Vaslah » 
apres les avoir vivement combattus. Son idee premiere etait 
que Dieu dispose d’une «grace » (lutf) telle qu’Il pourrait 
faire que soit croyant librement (tau'an) celui dont II sait 
qu’il n’aura pas la foi ; et, dans cette hypothese, la recompense 
meritee serait la meme que sans une pareille intervention ; 
mais Dieu n’y est pas oblige. Etant donne Son pouvoir infini 
de salah , il est inconcevable qu’il soit tenu de faire en tout pour 
Ses creatures l’optimum (aslah al-asya’) ; il suffit qu’Il leur 
assure les conditions favorables ( salah ; autre texte : aslah ) pour 
l’exercice de leurs devoirs religieux. Bisr aurait, par la suite, 
renonce a sa doctrine sur la potentiality illimitee de la grace 
divine, et adhere a celle de Vaslah reel en toutes choses, que 
d’autres membres de l’ecole professaient ( 1 ). — Une palinodie 
du meme ordre nous est rapportee d’un autre mu'tazilite du 
meme temps, Ja'far b. Harb (m. en 850), qui aurait egalement 
professe d’abord que par Sa grace Dieu a virtuellement pouvoir 
de faire que croie librement (ihliyaran) celui dont II sait qu’il 
n’aura pas la foi ; mais le merite du croyant en serait, contre 
l’avis de Bisr, amoindri. Ja'far devait lui aussi reviser sa concep¬ 
tion du luff et sans doute, en consequence, son idee de Vaslah ( 2 ). 

De toute fagon, al-As'arl nous assure que la plupart des 
mu'tazilites ont borne a la vie ethico-religieuse des creatures 
Vaslah divin. Selon eux, Dieu peut a l’infini les « equivalents » 
(amtal) de cet aslah qu’Il pratique; mais on ne saurait rien 
imaginer qui surpassed ce qui est ainsi l’optimum. Dieu ne 
dispose pas non plus d’un lutf , tel que croie celui dont II sait 
qu’il ne croira pas ( 3 ). G’est dans cette ligne generale que se 
situent les conceptions de trois maitres « basriens » de premier 


(1) As'ari, Maqalat, pp. 246, 573-4 ; Balhi, Maqalat , p. 68 ; Intisar , § 42 ; Fisal, 
III, 165 ; Farq, p. 94. 

(2) A§*arl, Maqalat , pp. 246-7, 573. 

(3) A§*ari, Maqalat, pp. 247, 574. 
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plan : Abu 'All al-Jubba’I (m. en 915), son fils Abu Hasim 
(m. en 933), et un peu plus tard, dans leur sillage, le cadi 
'Abdaljabbar (m. age en 1025). Abu 'All, nous dit encore 
al-As'arl, tout en reprenant a son compte Yaslah en matiere 
ethico-religieuse et f elimination du lutf divin s’agissant de 
rhomme dont Dieu sait qu’il ne croira pas, admet que Dieu 
pourrait agir dans certains cas envers les creatures de telle 
maniere qu’augmenteraient leur obeissance et leur recompense, 
mais II n’y est aucunement oblige (*). C’est bien, au demeurant, 
autour de cette notion d’« obligation » (wujub) que s’enroule 
l’essentiel des discussions theologiques longues, subtiles et 
serrees, que nous presente sur Yaslah, en evoquant tres souvent 
les noms d’Abu 'All et d’Abu Hasim, le Mugnl de 'Abdal¬ 
jabbar ( 1 2 ). La polemique y est, venant d’eux, en faveur de 
la limitation aux exigences ethico-religieuses, contre f extension 
de Yaslah divin a toutes choses. 'Abdaljabbar specifie a plusieurs 
reprises qu’il s’agit avant tout de s’entendre sur le sens des 
mots, et il attribue expressement le desaccord ici etudie a des 
divergences portant sur le concept d’obligation ( 3 ). Quelle 
signification exacte ont done pour lui les termes wajib-wujub 
et aslah, que nous traduisons par «obligatoire-obligation» 
et par « optimum » ? 

Les developpements pousses qu’il consacre au wajib, sur le 
plan ethico-theologique, viennent a Tappui de la definition 
(hadd) qufil en donne et des consequences qu’il veut en deduire 
logiquement : L’acte (moralement) obligatoire est celui dont la 
non-execution « meriterait le blame » (yastahiqqu d-damm) en 
tant qu’« injustice » (zulm). G’est le contraire de facte « mauvais » 
(qablh), dont f execution merite le blame ; mais ce n’est point 
tout a fait synonyme de facte « bon » (hasan), lequel ne merite 
pas necessairement le blame si on ne le fait pas ( 4 ). A partir 

(1) As'ari, Maqalat, pp. 247-8, 575 (bas). 

(2) T. XIV, principalement pp. 7 a 149; d’ou quelques notations chez 
*Abdalkarim *Utman, Na?ariyyat at-taklif, Beyrouth 1971, pp. 404-406. — Les 
tomes imprimis du Mugnl ont 6t6 6dit6s au Gaire k partir de 1960. 

(3) Voir notamment Mugnl , XIV, 23. 

(4) Notamment Mugnl, VI (1), 8, 43, XIV, 7-8, 12. L’obligatoire ne se dSfinit 
pas non plus exactement par ce qui merite «recompense * (tawab) ; p. ex. Mugnl, 
XIV, 30-33. — Sur l’obligation dans la doctrine de ‘Abdaljabbar, on peut lire de 
bonnes pages chez G. F. Hourani, Islamic Rationalism, Oxford 1971, § 35-37. 
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de la, Tinterpretation est tres stricte, soit pour exclure ce qui 
parait deborder cette definition, soit pour y inclure tout ce 
qu’elle englobe formellement. Tel est en effet le double caractere 
d’une definition parfaite — ce qui correspondrait au jamV 
manV des logiciens —. II faut s’y tenir si Ton s’attache au 
«sens propre » (haqlqa), ainsi que Texige d’ordinaire notre 
auteur. D’oii il suit que, d’apres lui, n’ont pas a intervenir, 
dans la qualification d’obligatoire, des distinctions concernant 
les actes ou les agents. L’obligatoire, par exemple, peut qualifier 
elroilemenl une chose bien definie (il est dit alors mudayyaq 
fih), ou bien comporter optionnellement une substitution 
possible (il est dit alors muhayyar fih ), sans que Tidee meme 
d’obligation en soit affectee. Toujours dans son sens propre, 
il ne differe pas non plus selon les agents, que ce soit Dieu ou 
que ce soient les hommes : les mu'tazilites, on le sait, ne reculent 
pas devant raffirmation d’une obligation morale — laquelle ? 
le debat portera precisement la-dessus — incombant a Dieu. 
Pas davantage la qualification comme obligatoire ne varie-t-elle 
en sa nature selon les voies (turuq) par lesquelles elle est connue, 
ni selon que Tagent est connaissant par essence (Dieu) ou par 
contingence (homme), ni selon qu’elle releve de la raison faql) 
ou de la tradition religieuse (sam*) ( 1 ). Mieux encore : Tobliga- 
toire en tant que tel ne comporte pas de plus ou de moins ; 
de deux actes obligatoires differents, dont chacun par definition 
meme entraine le blame si on ne Texecute pas, aucun, a propre- 
ment parler, ne surpasse (maziyya) Tautre sous Tangle de 
Tobligation. Et cependant, il faut bien admettre, notre auteur 
en convient, qu’un acte peut etre dit « plus obligatoire » (aujab) 
qu’un autre, du fait que sa non-execution entraine une sanction 
plus grave ; on peut aussi parler, dans certains cas, d’un caractere 
obligatoire « plus assure » (akad) par la connaissance que Ton en 
a : ce sont la, pour lui, des «traits » ou « aspects » (wajh , pi. 
wujuh) particuliers, qui n’influent pas sur la nature reelle, 
sur le « sens propre » (haqlqa) de Tobligation ( 2 ). « De meme 
que les personnes s’individualisent par les ahwal («etats»), 

(1) Mugni , VI (1), 8, 43, 467, XIV, 13-15, 72. Sur deux types (darbain) d’acte 
obligatoire, voir Ggalement XIV, 24. 

(2) Mugni , XIV, 8-10. 
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de meme les actes par les wujuh » ; et les deux termes sont 
declares synonymes expressement ( 1 ). Ces « aspects » de l’obli- 
gatoire, toujours susceptibles d’etre «intelliges » (maqiila), ont 
une fonction primordiale sur le plan epistemologique : la condi¬ 
tion necessaire et suffisante, pour affirmer l’obligation, tant 
chez Dieu que chez l’homme, est que soit bien pose et connu 
son wajh , l’aspect qui justifie rationnellement l’obligation. 
Mais le wajh n’est point necessairement le « motif reel determi¬ 
nant » filla), pas plus, du reste, que l’obligation n’a pour cause 
veritable P« ordre donne» (amr) ou le «commandement de 
l’obligateur» (Tjab al-mujib) : ils n’en sont que l’« indice 
probant» (dalll). II se peut meme que l’obligatoire le soit sans 
obligateur, ainsi en est-il pour Dieu ( 2 ). 

Quant a Vaslah , cet« optimum » n’est autre, chez f Abdaljabbar, 
que Yanfa\ c’est-a-dire «le plus benefique, profitable, avan- 
tageux ». Salah et naf ' sont pour lui parfaitement synonymes : 
« deux termes, dit-il pour un meme sens »; et il definit naf 
comme ce qui aboutit, directement ou indirectement, a procurer 
plaisir et joie. II ecarte, a l’aide d’exemples, l’equivalence de 
salah avec sawab ou hasan ou hikma, lesquels connotent ce qui 
est « convenable, bon, sage » ; et il ne repousse pas l’hypothese 
d’un salah — evidemment non-obligatoire pour qui que ce soit 
(nous avons vu la definition de l’obligation), et en outre inadmis¬ 
sible venant de Dieu — qui comporterait une part de « mauvais » 
(qablh) ( 3 ). L’aslah est done bien ce qui doit le plus tourner 
a l’avantage, mener le mieux a un agrement terminal; mais, 
comme acte de Dieu, a l’avantage de qui ? Comment et dans 
quelle mesure Dieu en a-t-il l’obligation ? 

Tous les actes de Dieu ont la qualite d’etre « bons » (hasan) ; 
ils ne peuvent etre que naf (synonyme de salah , nous l’avons vu) 
ou conduire a un naf\ non pour Lui, mais pour le bien d’autrui ; 
est naf meme, par exemple, que Dieu prescrive obligation 
a celui dont II sait qu’il ne sera pas croyant. Il agit toujours 
par generosite et par faveur : ihsan , lafaddul , ce dernier vocable 


(1) Cette synonymie a 6t6 observGe dans un autre contexte; cf. Gimaret, 
Journal Asiatique, 1970, p. 66. 

(2) MugnT, XII, 348-351 ; XIV, 14, 22-23, 29, 54, 72, 110 (bas). 

(3) Mugnl , XIV, 34-37. 
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pouvant s’appliquer par metaphore (majaz) a ce qui Lui est 
obligation ( x ). C’est, de toute fagon, uniquement par rapport 
aux creatures que se situe le caraetere benefique des actes 
divins. Mais, pour 'Abdaljabbar comme pour ses predecesseurs 
dans la meme ligne, Dieu n’est pas tenu, bien qu’Il en ait la 
possibility infinie, de faire tout ce qui serait naf ' ou salah , ni 
par consequent ce qui serait aslah en toutes choses : « pouvoir » 
n’est pas «devoir». Un argument remontant a Abu 'All et 
Abu Hasim, est mis au service de cette these : semblable obli¬ 
gation n’incombant pas toujours aux hommes, alors meme 
qu’ils ont la faculte de le faire, il serait incorrect de l’attribuer 
a Dieu ( 2 ) : argument etrange, au premier abord, en Islam, 
qu’une analogie de l’Etre divin a Ses creatures ! Mais rappelons- 
nous que la definition de l’obligation rapportee ci-dessus assigne 
a celle-ci une nature identique quel que soit l’agent, homme ou 
Dieu ; la notion de blame merite en cas de non-execution en 
est le critere, et ce critere, qui vaut pour fhomme, vaut pour 
Dieu. 

II faut done se demander, a fin de cerner Vaslah qui s’impose a 
Dieu, ce a propos de quoi II serait blamable de ne point faire 
foptimum. Dans le langage de 'Abdaljabbar, dont il reconnait 
la « specificite technique » (istilah) sur ce point, le terme se 
veut lie aux actes de Dieu les plus propices a la realisation de 
Ses commandements. L’enumeration qu’il en donne, et qu’il lui 
arrive de declarer exhaustive, comprend : le fait de «rendre 
possible » (tamkln) ou de « faciliter par la grace » (iltaf) faccom- 
plissement des devoirs qu’Il impose (lakllf), le fait aussi d’accor- 
der une recompense (lawab) a qui la merite et de justes compen¬ 
sations (a 1 wad) pour les souffrances subies [sans motif prealable]. 
De ces actes, les uns sont obligatoires « etroitement » (mudayyaq 
flh) : telles la plupart des graces qui aident findividu responsable 
a satisfaire a un devoir precis ; les autres sont obligatoires 


(1) Mugnl, VI (1), 3 et suiv., 34, XI, 61 et suiv., XIV, 15, 53-54, ou toutefois 
une nuance intervient entre le simple husn et le iafaddul. Cf. aussi, r6dig6 par son 
disciple Ibn Mattawaith, Kitab al-majmu* fi-l muhit bi-t-takllf , 6d. Beyrouth 1965, 
pp. 262-264. Avant eux, concernant l’ensemble des mu'tazilites, A§*ari, Maqalai , 
p. 251, et Intisar, § 13 et 76. 

(2) Mugnl, XIV, 15, 61, 67, 72, 78-9, 95, 103. 
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« optionnellement» (muhayyar fih) : telle la recompense due, 
qui peut prendre des formes variees. L’obligation ainsi comprise, 
notons-le, n’est pas initiale : de meme qu’elle n’existe qu’apres 
le merite ou la souffrance du beneficiaire, elle n’intervient de 
meme, notre auteur y insiste, que consequemment , et non ante- 
rieurement ou concomitamment au ia/c/f/*( 1 ). En derniere 
analyse, qu’est-ce qui la fait connaitre, la pose, la justifie ? 
Ce n’est point, nous assure-t-on, comme le voudrait une opinion 
contraire, la consideration de ce que les actes divins ainsi 
obligatoires comportent de coloration benefique ou de conse¬ 
quence heureuse (plusieurs sont enoncees), mais simplement, 
comme pour les imperatifs moraux de l’homme, la saisie de 
leurs « aspects motivants intelliges » (wujuh maiqula) : il n’en 
va pas autrement pour eux que pour l’obligation, sur le plan 
humain, de rendre le depot, de payer sa dette, de marquer sa 
reconnaissance pour un bienfait. Si Dieu ne recompensait pas 
les Prophetes et les Croyants, II serait blamable comme Tun de 
nous qui ne restituerait pas le depot a lui confie ( 2 ). L’exigence 
ethique est ainsi fondamentalement du meme ordre, en depit 
d’objets et de modes d’application evidemment tres distincts, 
pour Dieu que pour Ses creatures : cette conviction jouera un 
role dans Targumentation polemique qu’il nous reste a examiner. 

Au nombre et presque en tete des objections de base que 
'Abdaljabbar met dans la bouche des ashab al-aslah , adversaires 
mu'tazilites de sa propre doctrine, figure Taccusation de presen¬ 
ter Dieu comme « parcimonieux » (bahil), et done blamable, 
s’II ne fait F« optimum » (aslah) dans tous les domaines. A quoi 
il est repondu : Comme Dieu peut plus que cet aslah en vertu 
de Son pouvoir infini —, Il serait toujours necessairement 
bahil de ne pas faire davantage ! D’ou la replique : Ce que 
Dieu peut [sans le faire] n’est pas aslah . Elle est repoussee 
comme petition de principe par 'Abdaljabbar ; et il s’efforce 
ensuite longuement de demontrer les limites correctes d’emploi 
du concept de bahil ( 3 ). Dans la meme direction, il refute 
Targument du «Bagdadien » Abu 1-Qasim al-Balhl, qui avait 

(1) Mugni, VI (1), 46, XIV, 13-14, 18, 37, 53-54, 100. 

(2) Mugni , XIV, 13, 22-23, 54. 

(3) Mugni , XIV, 47-53. 
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pretendu prouver l’obligation de Vaslah divin en tous domaines 
par l’obligation morale du riche d'etre genereux envers son 
voisin depourvu ( x ) ; les docteurs « basriens » repliquent que 
le terme « obligatoire » (wajib), s’il est effectivement usite en 
la matiere, est a prendre dans un sens large, celui d’action 
louable, et non de stride obligation. Encore un autre argument 
anti-basrien d’al-Balh! : Puisque l’infinitude de Vaslah tel que 
vous l’admettez ne s’impose pas a vos yeux, elle ne s’impose 
pas aux notres davantage dans notre conception de Vaslah. 
Ce a quoi 'Abdaljabbar retorque que Vaslah ethico-religieux 
admis par ses maitres et par lui ne se ramene pas chaque fois 
a une « espece bien delimitee » (jins mahsus), mais peut se 
realiser suivant les cas par plus ou par moins ; il n’y a pas lieu 
d’appliquer la qualification de ce que Dieu choisit de faire a 
ce qu’Il ne fait pas ; dans ces conditions une infinitude ne 
s’impose pas a Son action ( 1 2 ). Et notre auteur se plait, en de 
nombreuses pages, a denoncer, au nom de ses predecesseurs 
comme en son propre nom, ce qu’ils regardent comme des 
fautes de raisonnement, incompatibilites ou cercles vicieux, 
chez leurs contradicteurs mu'tazilites ( 3 ). Sur un autre plan, 
nos « Basriens » ecartent l’idee que l’« initiative de la Creation » 
(ibtida 9 al-halq) ait ete pour Dieu une obligation, en taiit qu’acte 
optimum : le caractere obligatoire, selon eux, ne se pose jamais 
qu’en vertu d’un « aspect motivant» fwajh) specifique ; or 
il fait ici defaut ( 4 ). 

Une sorte de complement consiste a faire valoir quelles seraient 
certaines consequences facheuses d’une obligation au salah ou 
a Vaslah trop etendue. L’obligation incombant a Dieu incombe- 
rait aussi aux hommes, compte tenu de la definition meme de 
l’obligatoire rapportee ci-dessus. Abu Hasim faisait observer 
que la priere «surerogatoire» (nafila), facultative, serait 
alors obligatoire, puisqu’elle est, comme la canonique, salah et 
aslah ( 5 ). Il soutenait aussi que la recompense divine etant 

(1) Gf. aussi Ibn Hazm, Fisal, III, 165. 

(2) Mugnl, XIV, 45, 55, 61*. 

(3) Mugnl , XIV, 55-56. 

(4) Mugnl , XIV, 53, 64, et surtout 110 (bas). 

(5) Mugnl , XIV, 72, 78-79, 95, 103. 
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toujours «avantageuse» (salah) pour Thomme, Dieu serait 
alors, en tout etat de cause, oblige de la lui accorder ; et le 
takllf (imposition par Dieu aux hommes de leurs devoirs reli- 
gieux), ne jouant plus alors son role, serait « mauvais » (qablh j( 1 ). 
II y a pire : son pere Abu 'All avait soutenu que, sans pouvoir 
etre taxee elle-meme de « mecreance » ou «impiete » (kufr), 
la doctrine des ashab al-aslah n’en est pas exempte en tous 
points. II illustrait cette accusation en exposant deux de leurs 
opinions qu’il jugeait scandaleuses : Tune soutenant que faire 
souffrir les damnes de l’Enfer vaut mieux pour eux et pour les 
gens du Paradis que de les bien traiter, T autre concernant le 
takllf : si un individu seul etait l’objet de ce takllf et n’avait 
pas la foi, ce serait un acte inutile, voire mauvais, puisqu’il 
y aurait en realite nuisance du fait qu’une punition serait 
meritee ; l’utilite ne serait pas plus grande si, objet du takllf 
en meme temps que deux autres individus, lui seul devenait 
croyant; en revanche, si Dieu sait a l’avance que par suite 
du takllf ces deux autres croiront, mais lui ne croira pas, II a 
obligation de proceder envers tous trois a ce takllf , lequel, 
utile pour le plus grand nombre, est devenu de ce fait un aslah 
pour le groupe entier. Cela a meme fait dire a Abu Hasim que, 
dans une telle perspective, qu’il reprouve, Dieu serait oblige 
au takllf de tout groupe humain dont II sait que la moitie 
moins an des individus qui le composent ne croira pas, puisqu’Il 
sait que la moitie d’entre eux plus an croira ! ( 2 ). 

La reprobation mordante manifestee par 'Abdaljabbar et 
par ses maitres perdrait sans doute sa legitimite si Ton atteignait 
chez leurs adversaires le trefonds d’une pensee que masque 
vraisemblablement Tillustration simpliste et un peu caricaturale 
ainsi proposee. II est bien probable, en effet, que la visee des 
ashab al-aslah allait sensiblement au-dela. Et Ton supposera 
volontiers que, devant Timpossibilite de demontrer Vaslah 
de toutes choses prises separement, ils aient recouru a Toptimum 
des ensembles, a une sorte d’optimum global. De toute maniere, 
pour les uns comme pour les autres, la these — extensive ou 


(1) Mugnl, XIV, 90. 

(2) Mugnl , XIV, 140-142. 
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restreinte — de Yaslah a necessity la justification, par subor¬ 
dination indispensable a Toptimum supreme, de ce qui fait 
figure, dans la realite, de lui etre etranger ou contraire. Un 
rapprochement n’est pas interdit avec les stoiciens antiques, 
lesquels estimaient deja, d’ailleurs, — prefiguration ou modele 
de nos mu'tazilites ? — que les evenements exterieurs sont les 
plus conformes qu’ils puissent etre aux interets de Thomme. 
Ghrysippe, Tun d’entre eux, declarait que le mal n’est pas inutile 
pour l’ensemble ; car sans lui il n’y aurait pas de bien ; nous 
sommes comme nous sommes suivant l’economie du tout( 1 ). 
L’optimisme d’un saint Augustin s’est exprime dans le meme 
sens : tout ce qui est, est bon ; la justice divine a fait que non 
seulement toutes choses soient, mais qu’elles ne puissent etre 
meilleures ; Dieu a juge plus grand et meilleur de se servir des 
mechants pour le bien que de ne tolerer aucun mal ; les choses 
superieures valent mieux que les inferieures, mais le tout vaut 
mieux que les choses superieures seules ( 2 ). 

L’Islam majoritaire classique, comme il est bien connu, a 
refuse d’enteriner toute doctrine de Yaslah. Meme l’independant 
Ibn Hazm de Cordoue (m. en 1064) consacre a le combattre 
d’assez nombreuses pages de son Kitab al-Fisal. Il denonce en 
passant le recours de mu'tazilites « bagdadiens » a leur adage 
que «toute chose est bonne par quelque aspect» (hull sai 
hasan bi-wajh ma). Pourquoi, demande-t-il ensuite avec plus 
d’insistance, Dieu laisse-t-il vivre de futurs mecreants ? Qu’est-ce 
qui est done aslah , que Dieu cree des etres en vue d’epreuves 
et d’un Enfer eternel, ou qu’il les destine tous au Paradis ? 
Si, dans certains cas, Ton pretend que Dieu ne peut faire mieux, 
on Le diminue ; si on dit qu’Il le peut, on avoue qu’Il dispose 
d’un aslah superieur a ce qu’Il a fait ( 3 ). Dans son Ihkam , 


(1) E. Br6hier, Chrysippe et Vancien sio'icisme , 2 e 6d. Paris 1951, pp. 203-204, 
207 ; D. Babut, Plutarque et le stoicisme, Paris, 1969, pp. 287-288. 

(2) St Augustin, Confessions, VII, 12-13, De quantitate animae, XXXIII, 73, 
CiU deDieu , XXII, 1. Cf. notamment Gh. Boyer, L'idte de viriii dans la philosophie 
de saint Augustin, 2 e 6d. Paris 1940, pp. 154, 162, 177, 178. 

(3) Fisal, III, 105 (bas), 164 k 187 (principalement 173-175, 184). 
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Ibn Hazm s’elevera contre l’idee que Dieu fait les choses dans 
r« interet » (masalih) des hommes ( 1 ). 

L’as'arisme, quant a lui, des le depart vers Tan 900, en la 
personne de son fondateur eponyme, s’etait tres nettement 
oppose a Tobligation de Vaslah , en la stigmatisant comme une 
atteinte grave a la toute puissance et a la liberte totale de Dieu. 
L’un de ses principaux representants au siecle de son plein 
epanouissement, al-Juwaini Imam al-Haramain (m. en 1085), 
mattre de Tillustre Cazali, a compose tout un chapitre de son 
Irsad pour critiquer systematiquement les mu'tazilites, « ceux 
de Bagdad » et « ceux de Basra », sur leurs theses concernant 
l’optimum. Certains de ses arguments rappellent de plus ou 
moins pres ceux d’Ibn Hazm. L’aslah veritable serait la miseri- 
corde supreme, le pardon pour tous ; il serait d’epargner a 
rhomme la peine eternelle par la mort du futur pecheur; 
il serait d’accorder a tous par simple generosite ce que Dieu 
accorde par recompense en ayant fait courir a Sa creature 
le risque de se perdre. Au reste, si Vaslah etait pour Dieu 
obligatoire, ce ne serait pas de Sa part un acte genereux, Il 
n’aurait pas droit a la reconnaissance ni a la louange. A Tadresse 
des « Bagdadiens », nous retrouvons deux reproches deja rencon¬ 
tres chez 'Abdaljabbar : en vertu de leur propre doctrine, 
Vaslah obligatoire pour Dieu serait logiquement aussi obligatoire 
pour Thomme ; et les prieres surerogatoires, etant salah comme 
les canoniques, seraient obligatoires comme elles. Se retournant 
contre les «Basriens», Imam al-Haramain leur demande 
— comme auraient pu le faire leurs contradicteurs « bagda¬ 
diens » — : pourquoi Tobligation du mieux qui, d’apres vous, 
s’impose a Dieu dans le domaine ethico-religieux ne s’impose- 
t-elle pas a Lui egalement dans les autres choses ? Sur ces 
differents points, aux repliques possibles de ses interlocuteurs 
supposes, il oppose sans embarras des reponses habiles et 
detaillees ( 2 ). S’il est vrai que la theologie mu*tazilite n’avait 


(1) Ihkam , 6d. Caire 1347 h., VIII, 123-132. 

(2) Imam al-Haramain, Irsad, 6d. trad. Luciani, Paris 1938, pp. 165-173 / 
255-265. Voir aussi pour la m6me 6poque al-Pazdawi (m. en 1099), Kiiab Usui 
ad-din , 6d. Caire 1963, pp. 125-128, 
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pas reussi a convaincre le plus grand nombre des docteurs 
de l’lslam, du moins sa methodologie polemique et discursive 
etait-elle devenue familiere aux principaux d’entre eux. 

Par-dela les siecles, dans 1’Occident chretien des temps 
modernes, la these de Toptimum, avec ses nuances inevitables, 
resurgira. Malebranche, constatant que le desordre existe dans 
des parties de l’univers, mais soutenant que Dieu a voulu faire 
l’ouvrage le meilleur possible, en conclura que le monde le plus 
parfait possible implique du desordre ( x ). Mais c’est surtout, 
evidemment, Leibniz, partisan acharne du «meilleur des 
mondes », qui creuse et scrute le probleme dans ses multiples 
aspects et ses connexions philosophico-theologiques. De sa 
Theodicee tres riche, nous n’extrairons ici que ces quelques 
formules, en relation suffisamment directe avec le present 
travail : « II y a une infinite de mondes possibles, dont il faut 
que Dieu ait choisi le meilleur, puisqu’il ne fait rien sans agir 
suivant la supreme raison... Dieu est infiniment puissant; 
mais sa puissance est indeterminee, la bonte et la sagesse jointes 
la determinent a produire le meilleur ... ( 1 2 ). La cite de Dieu ... 
est le plus parfait etat qui puisse etre invente, la vertu et le 
bonheur y regnent, autant qu’il se peut, suivant les lois du 
meilleur ; le peche et le malheur (que des raisons de l’ordre 
supreme ne permettaient point d’exclure entierement de la 
nature des choses) n’y sont presque rien en comparaison du 
bien, et servent meme a de plus grands biens ... Puisque Dieu 
a permis le vice, il faut que l’ordre de Tunivers bait demande ... 
il n'est pas possible de faire autrement, puisqu’il n’est pas 
possible de faire mieux ... Non seulement Dieu tire des maux 
de plus grands biens, mais encore il les trouve lies avec les plus 
grands de tous les biens possibles : de sorte que ce serait un 
defaut de ne les point permettre » ( 3 ). 


(1) H. Gouhier, La philosophic de Malebranche, Paris 1926, p. 82. 

(2) Essais de Thtodicte, § 8 et 130, 

(3) Ibid., § 123, 124, 127. 
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Les ashab al-aslah n’auraient point sans doute desavoue 
telle ou telle de ces assertions. Sans vouloir forcer les similitudes, 
sans suggerer, a plus forte raison, que les definitions ou les 
concepts se recouvrent exactement, il convient, dirons-nous, 
d’accorder aux mu'tazilites une juste place parmi ceux qui, 
au cours de l’histoire, ont cru pouvoir, a des titres ou a des 
degres divers, et dans des contextes assez differents, attribuer 
a notre monde le qualificatif d’optimum. 

Robert Brunschvig 
(Paris) 



LE SAVOIR ENTRE LA VOLONTE 
ET LA SPONTANEITY 
SELON AN-NAZZAM ET AL-GAHIZ 


« Anaxagore ( x ) pretend que c’est parce qu’il a des mains 
que rhomme est le plus intelligent des animaux»( 1 2 ). Cette 
image reprise par E. Goblot et plus recemment par P. M. 
Schuhl( 3 ) met l’accent sur le probleme pose, des Taube de la 
pensee antique, par bunion de Tame et du corps. Manifestation 
d’un heritage transmis, — par quelle voie — ? ou simple indice, 
parmi tant d’autres, de l’unite de Tesprit humain ? Peut-etre 
est-ce la conjonction de ces deux facteurs qui nous permet de 
retrouver dans les Maqalat l’image par laquelle Anaxagore 
exprimait l’importance qu’il attachait au sujet-agent. A propos 
d’une discussion entre gens du kalam al-As'arl nous transmet 


(1) Anaxagore de Clazom&nes, philosophe ionien n6 vers 500 ou 428 av. J.-C. 
II est le premier penseur & introduce la notion d’intelligence (vou?) comme prin- 
cipe de l’ordonnancement du monde. 

(2) Aristote, Des parties des animaux, IV 10, 687 a 7, 6d. Pierre Louis. Paris 
1956. Cit6 par H. Diels et W. Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker } Berlin, 
6* 6d., 1952, vol. II, 30, 5 sq. 

(3) E. Goblot, La logique des jugements de valeur. Paris 1927, p. 198. 
P. M. Schuhl, L'ceuvre de Platon. Paris 1961, p. 25. Au sujet des emprunts d’an- 
Nazzam k Emp6docle (philosophe et m6deein d’Agrigente, v e s. av. J.-C.) et 
Anaxagore, voir M. Valiuddin, an-Nazzarrt s mu'tazilism examined , in Islamic 
culture , 33/1959, 251, 6-8. Mais surtout S. Horovitz, Vber den Einfluss des Stolcismus 
auf die Entwicklung der Philosophic bei den Arabern , in Z.D.M.G., 57/1903, p. 187, 
9 sq. 
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reformation suivante : «al-Iskafl (*), a Tinstar de certains 
autres mutakallimun, considerait comme possible qu’une cogni¬ 
tion ('ilm), une perception (idrak) ou la puissance de savoir 
(qudratu 'ala l-ilm) fussent inherentes a la main (yaguzu an 
yahilla l-yada). Un autre groupe de gens du kalam refusait de 
Tadmettre, dont Abu 'All al-Gubba’i qui affirmait que cela etait 
impossible, a moins que la constitution (binya) de la main ne 
soit contrariee (tunqadu) et detournee de ce pourquoi elle est 
faite. » ( 1 2 ) Selon Abu 'All, la fonction de la main est purement 
instrumentale ( 3 ), tandis que chez al-Iskafi nous retrouvons 
cette etroite dependance entre savoir et faire affirmee par 
Anaxagore. Nous avons vu, dans un precedent article ( 4 ), que 
Bisr b. al-Mu'tamir utilisait l’image du regard (basar) pour 
mettre en lumiere la relation du voir et du connaitre, insistant 
sur le fait que Facte de percevoir est un acte volontaire pre- 
supposant le libre choix du sujet. En choisissant l’image anaxa- 
goreenne de la main, al-Iskafl est bien le disciple d’an-Nazzam 
(161-231/776-846) par la maniere dont il se represente la relation 
volonte-connaissance. Le savoir est une maniere d’agir du sujet 
de la volonte, ce savoir peut se loger dans la main, instrument 
par excellence de Tagir ( 5 ). 


(1) Mu'tazilite dit de Bagdad (m. 240/854). Cf. Flick, 66 et Tab. 78. Ce qui 
nous est parvenu des Maqalal d’Abu 1-Qasim al-Ka'bi ne fait que mentionner 
le nom de ce mutakallim. Cf. Fadl al-i'tizal wa-tabaqat al-Mu'tazila , £d. Fouad 
Sayyed, Tunis 1972, 70, 6. Le qadi le cite en lui attribuant un ouvrage sur le kalam , 
op. cit. f 271, 8. 

(2) Maq. 313, 14-314, 1-2. A noter l’importance de la notion de binya chez les 
nuTtazilites post6rieurs, congue comme la structure physique et comme facteur 
de determination de l’£tre vivant. Voir k ce sujet Mugnl XI, 312, 8 sq.; 330; 
Tamhid , 38-39 ; Usul f 29, 9 sq. 

(3) Abu 'All rejoint ici la critique faite par Aristote k Anaxagore (loc. cii.) : 
... «Ce qui est plus rationnel c’est de dire plutdt qu’il a des mains parce qu’il est 
le plus intelligent. Car la main est un outil... % Dans cette rencontre nous ne verrons 
pas, comme le fait S. Horovitz pour les sources stoiciennes d’an-Nazzam, un 
emprunt fait par Abu 'All k Aristote. Nous constaterons plutdt que des pensSes, 
sans doute Strangles Tune k l’autre, se rencontrent dans les mSthodes analogues 
qu’elles adoptent quand elles tentent d’Sriger en syst^me l’intuition originelle 
qui inspire cette demarche syst6matique. En g6n6ral, l’ordre de la relation intuitive 
est inverse. C’est ce qui se passe ici pour Aristote comme pour Abu 'All. 

(4) Studio Islamica XXXVII, 1973, 33. 

(5) Pour Bi§r, comme pour beaucoup de gens du kalam , le module de la connais- 
sance sensible est la perception visuelle et partant l’organe de predilection, la vue. 
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Avec la theorie de la connaissance nazzamienne nous avons 
une sorte de position intermediate entre le realisme de Bisr et 
Tidealisme de Mu'ammar ( 1 ). Pour Bisr l’exercice de Torgane 
sensoriel, dont le modele est V ceil, est a l’origine de toute con¬ 
naissance, la perception sensible etant selon lui la cle de tout 
savoir ( Masa’il 317 et surtout ligne 3). Cette conception unitaire 
du donne humain exclut la dichotomie connaissance acquise et 
connaissance contraignante ( 2 ). Mu'ammar, pour qui la notion 
d’acte necessaire par nature (fi'lu tiba'a) est le corollaire de la 
notion de maria ou «entite causale», trouve en ce support 
abstrait le principe duplication de la dualite de l’etre humain. 
II se rapproche ainsi d’une conception moniste de l’univers 
mental. Avec an-Nazzam nous allons nous trouver face a un 
essai d’explication specifique dont les differentes sources d’infor- 
mation nous apprendront qu’elle se fonde sur l’idee d’une 
etroite interdependance du connaitre et de l’agir. 

Pour nous guider dans l’analyse et la confrontation de ces 
informations nombreuses, mais fort disseminees et souvent 
difficiles a interpreter — ce qui nous oblige a choisir — nous 
nous appuierons sur le fragment retrouve de Gahiz ( 3 ). Malheu- 
reusement entrecoupe de lacunes, le passage sur an-Nazzam 
nous decouvre cependant quelques precieux points de repere. 

« D’autres ont affirme », lit-on dans le K. al-masail (318, 16- 
22), « que les connaissances comportent huit genres ; Tun d’eux 
est de l’ordre du libre choix (ihtiyar), les sept autres sont 
necessaires (idtirar). Parmi ces derniers il en est cinq qui sont 
fournis par la perception des sens (darak al-hawass al-hamsa), 
un sixieme est la connaissance de la veracite des informations 


Ce symbole n’est pas nouveau; les yeux 6taient, selon H6raclite, «de meilleurs 
tSmoins que les oreilles ». Voir Die Fragmente I, 173, 15-16, cit6 par E. Br6hier, 
Histoire de la philosophie, Paris 1948, I (1), p. 56. 

(1) II semble done que ce soit un ordre logique qu’adopte Gahiz pour l’expos6 
qu’il fait de ces differentes theories dans le texte que nous etudions. 

(2) Si les termes iktisab et ihtiyar sont utilises a propos de la theorie de Bi§r 
(Masail 316, 12), la notion d 'idtirar n’apparait que pour 6tre ni6e (317, 24). En 
revanche, on trouve aflirmee l’immediatete (ibtida ), notion qui est mise en rapport 
avec celle de libre choix (ifiiiydr) (317, 22-24). 

(3) C. Pellat, Baqaya kitab ham li-l-Gdhiz (— Kitab al-masa'il wa-l-gawdbdt 
fi-l-ma'rifa), in Machriq, Beyrouth, 1969, p. 315-326. 
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(al-ma'rifa bi-sidq al-ahbar), ainsi la connaissance des contrees 
et des metropoles (al-qura wa-l-amsdr), des biographies d’hom- 
mes illustres et les vestiges historiques (as-siyar wa-l-dtdr). 
Vient ensuite la connaissance qui consiste a savoir, quand notre 
interlocuteur s’adresse a nous, que son discours nous concerne et 
nous vise (annah muwaggihu bi-kalamih ilayh wa qasidti bih 
nahwah) ( x ). Quant a la connaissance par libre-choix, c’est par 
exemple la connaissance de Dieu, de ses prophetes, celle que 
nous obtenons par l’exegese de son livre (ta’wil kitabih), celle 
qui est deduite de la jurisprudence et de ses regies (al-mustanbat 
min T7m al-fulya wa-ahkamih), tout ce qui comporte divergence 
(ihtilaf) et dispute (munaza'a) et dont le savoir implique 
l’usage de l’examen rationnel (nazar) et de la reflexion person- 
nelle (fikr). Le chef de ce groupe est Abu Ishaq ». 

Dans remuneration d’an-Nazzam la connaissance qu’a 
rhomme de lui-meme, que Mu'ammar tenait pour le fondement 
epistemologique et ontologique de tous les autres genres de 
connaissance, n’est pas distinguee du septieme genre de connais¬ 
sance ( 1 2 ). La conscience reflexive n’est pas consideree comme un 
en soi fournissant un prealable a la connaissance de l’autre, 
mais elle est situee sur le meme plan que cette derniere. La ligne 
de partage entre connaissance necessaire et connaissance 
acquise se situe au dela du donne experimental, qu’il soit 
intuitif ou inductif. Tout ce qui ressortit a la reflexion, au 
raisonnement et partant au libre-choix, selon Abu Ishaq, fait 
l’objet d’un domaine distinct, matiere a option du specialiste. 
Cette matiere est fournie par le donne sensible et la connaissance 
par oui’-dire. 

En regard de l’attitude conceptualisante de Mu'ammar, 
an-Nazzam a une maniere plus positive de poser le probleme de 
la connaissance. Le pivot methodologique de sa classification 
semble fourni par la notion de dialogue engendrant une connais- 

(1) Jusque 14 nous retrouvons l’ordre adopts par Mu'ammar, Masa'il, 318, 
24-319, et notre article cit6 plus haut p. 48, 24 sq. Cette Enumeration confrontEe 
avec celle de BaqillanI ( Tamhld , Le Caire, 1947, p. 36-37) nous permet de verifier 
le bien fondE du jugement d’Ibn £laldun, selon qui BaqillanI a systematise le 
kalam as'arite en conservant les prEmisses mu'tazilites pour les mettre au service 
de l’orthodoxie sunnite ( Muqaddima , 465). 

(2) Sur la supErioritE de TexpErience intime ou introspection, Mugnl XII, 
5-6; Sari}, 18-19. 
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sance immediate, mais dont la certitude et le caractere necessaire 
n’apparaitront que lorsque ce donne aura ete passe au crible de 
la critique rationnelle. De ce principe decoule sa theorie de la 
tradition, dont la consequence logique sera le refus de souscrire 
au caractere probant de Vigma\ refus qui n’a pas laisse de semer 
le trouble chez les theologiens et les usuliyy-s posterieurs ( 1 ). 

Bagdad! qui semblait bien connaitre la classification d’an- 
Nazzam nous dit que ce dernier et ses adeptes «qadarites» 
affirmaient que ce qui est connu par deduction analogique 
(qiyas) et par examen rationnel (nazar) ne peut etre connu par 
voie necessaire (bi-d-darura) et que ce qui est connu par les sens 
(bi-hissl) ne peut etre connu par voie rationnelle ou informative 
(min gihati-n-nazar wa-l-habar) ( 2 ). 

L’information des Usui rend compte de la distinction etablie 
par an-Nazzam entre connaissance immediate et connaissance 
acquise, mais, comme toujours, a travers le prisme deformant 
de la partialite. Au lieu de montrer que selon notre auteur la 
connaissance informative est immediate mais ne peut etre tenue 
pour certaine que si elle est accompagnee d’une raison probante 
(sabab), Bagdad! modifie l’ordre de la classification et introduit 
rinformation dans la categorie des sciences acquises. De la vient 
le commentaire parodique qui suit son information. En realite 
la distinction nazzamienne entre connaissance immediate et 
connaissance acquise est beaucoup moins rigide que ne veut le 
faire croire Bagdad!. L’optique d’an-Nazzam releve d’une 
conception du dynamisme mental dont le repondant objectif est 
la complexity du reel qui resiste a toute systematisation rigide. 

Pour illustrer cet aspect dynamique de la pensee d’an-Nazzam, 
nous rapporterons, en maniere d’introduction a notre analyse, 


(1) Pour la th6orie nazzamienne de l’information transmise par voie unique 
(al-habar al-wahid) voir surtout Mugnl XV, 361 et 392 sq. Au sujet de la tradition 
et de riej/nd* selon an-Nazzam voir Erkenntnislehre , 408-417 et surtout : al-afibdr 
wa-kayfa tasihh , 6d. Ch. Pellat, in J.A. CCLV (1967), fasc. 1, p. 65-105 ; J. van Ess, 
Ein unbekannles Fragment des Nazzam in M6L en Vhonneur d'Otto Spies , 1967, 
p. 17-201, Al-Hur al-'in, Bagdad 1948, 230, 16 sq. Voir aussi notre article sur 
1’ Igmci in Stud. Islam. XXX, 27-38. II ne nous est pas possible dans le cadre de 
cette 6tude de nous attarder k l’analyse de cette theorie. Nous le ferons dans notre 
prochain travail d6ja annonc6. 

(2) Usui , 16, 3-5. 
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une anecdote que nous conte Gahiz dans son Tabyin ( x ) et dont 
le pouvoir evocateur revet, a nos yeux, une valeur didactique 
aussi solide que toute explication dogmatique. Abu Samir ( 1 2 ), 
dont il est interessant de noter qu'il etait le disciple de Mu'am- 
mar, « gardait toujours au cours d’une discussion ses epaules, 
ses paupieres et ses mains immobiles, si bien que les mots qu’il 
proferait semblaient sortir de la fente d’un rocher. II reprochait 
au gesticulateur d’avoir le verbe indigent et de recourir au geste. 
II le jugeait incapable d’exprimer son intention. II disait aussi : 
«le langage est de nature a exclure le recours a tout autre mode 
d’expression (laysa min haqq al-mantiq an lasta'ina ' alayh bi- 
gayrih) ». Jusqu’au jour ou Ibn Sayyar an-Nazzam opposa a 
Abu Samir des « objections (kallamah) », chez Ayyub b. Ga*far, 
et le contraignit a developper ses arguments en multipliant les 
interrogations (fa-dtarrah bi-l-huggati wa-z-ziyada fl-l-mas'alali), 
si bien qu’Abu Samir se mit a gesticuler, a se remuer en soulevant 
ses reins et en ramassant les bords de son vetement, a se glisser 
vers an-Nazzam pour lui saisir les mains ». «Ce jour-la », nous dit 
Gahiz, « Ayyub se rallia a l’opinion d’an-Nazzam et s’ecarta 
de celle d’Abu Samir ». ( 3 ). 

Le particularisme suggestif de cette anecdote illustre bien 
le role joue par la munazara dans le developpement du kalam . 
Telle la ma'ieutique socratique, la munazara depassait le cadre 
de la discussion de pure forme, la visee epistemologique qui 
Tanimait conferait a cette recherche vivante du savoir une 
valeur noetique certaine. Le recit de Gahiz nous fait, en outre, 
constater l’importance qu’attachait an-Nazzam au doute dans 
la gestation du savoir. « Le douteur (as-sakk) », disait-il, « est 
plus proche de toi qui crois posseder la certitude que le negateur 


(1) Tabyin I, 91 et note 1 et 2. Avant son recit, Gahiz nous signale que 
Mu'ammar 6tait contre la n6cessit6 d’accompagner la predication (fiutba) de 
gesticulation et de mouvement demonstratif. Voir aussi *Abd al-Gabbar, Fadl 
al-Viizdl 254, qui rapporte l’anecdote. Nous donnons ici la reference de l’edition 
provisoire, l’edition definitive de cet ouvrage n’etant pas encore parue. 

(2) A propos de ce personnage voir Farq , 202, 5 ; 206, 1-5. 

(3) Cf. Fadl al-i'tizal, 254. Selon le qadi, Gahiz ajouta : « Abu Samir discutait 
avec la spontaneite de sa nature, Abu Ishaq le fit sortir de ses limites naturelles 
(wa-kdna Abu $amir yatakallamu bi-tab*ih. Abu Ishaq ahragah *an lab'ih). % 
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(gahid), il n’est de certitude (yaqin) qui n’ait ete precedee par 
un doute (sakk) » ( 1 ). 

Enfm la force persuasive attribute au mouvement dans le 
recit est une maniere d’illustrer l’importance attachee par 
an-Nazzam a l’aspect dynamique de la connaissance. L’imper- 
turbable Abu Samir avait cette impassibility dont seul l’ignorant 
ou le profane peut se targuer; la remise en question d’un simu- 
lacre de certitude provoque en lui le remous que nous decrit si 
plaisamment l’espiegle auteur du Tabyin ( 2 ). L’activite mentale, 
voire spirituelle, dont le mouvement (haraka) n’est que la 
manifestation physique, est la realite fondamentale du sujet 
connaissant, de meme qu’il est la qualification permanente de 
l’univers sensible. 

La maniere dont an-Nazzam concevait la connaissance 
sensible n’a pas manque de semer l’embarras dans Tesprit 
d’al-As'arL Les informations qu’il nous transmet a ce sujet 
laissent percer une gene qui se manifeste tant par l’insistance 
avec laquelle il reprend la question a differents endroits des 
Maqalat , que par une espece de flottement dans les renseigne- 
ments transmis, qui contraste avec la precision et la rigueur 
habituelles des rapports de l’heresiographe ( 3 ). «An-Nazzam 
affirmait », nous dit ce dernier, « que le percevant ne percoit 
une chose qu’en raison d’un bond (tafra) ( 4 ) du regard en 
direction de l’objet de la vue jusqu’a penetrer cette chose dans 
son etendue (ilia an yulfira l-basar ila-l-mudrak fa-yudahilah). 
Le tenant de ce dire affirmait que l’etre humain n’apprehende 
le sensible a l’aide d’un sens que par voie d’interpenetration, 


(1) Hay. VI 35, 16-36, 1. La certitude (yaqin) est l’aboutissement d’un doute 
(sakk), et le passage d’une conviction (Vtiqad) a une autre n’a lieu que par l’inter- 
m6diaire d’un doute. Le doute c’est ce qui suscite la communication entre les 
sujets de la connaissance. 

(2) Faut-il voir la, en outre, une critique ou du moins une reserve quant & la 
valeur du sukiin an-nafs comme indice du vrai ? Nous y reviendrons a propos 
de (jrahiz qui, pour sa part, refusait de souscrire k la valeur probante de la «tran¬ 
quillity de l’&me ». 

(3) D’oii certaines difflcult6s de lecture pr£sentyes par le texte. 

(4) Pour traduire le terme tafra nous adopterons d’une maniere conventionnelle 
le mot « bond » au lieu de « sursaut * qui est souvent pr^f^rA 
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de liaison et contiguiite»( 1 ). « Zurqan rapporte», poursuit 
1’auteur des Maqalat , «qu’an-Nazzam affirmait que l’etre 
humain ne pergoit les sons (aswai) et les couleurs (alwan) que 
par voie d’interpenetration (mudahala). II affirmait que l’etre 
humain (insan) ne pergoit le son que lorsque ee dernier se 
deplace vers l’oreille qui entend, y produit un choc et partant 
l’audition du bruit (la yudriku s-sawla ilia bi-an yusakkah wa- 
yantaqil ila sam'ih fa-yasma'ah). Ainsi en est-il, selon lui, de 
l’objet de l’odorat (masmum) et de celui du gout (maduq)» ( 2 ). 
Ce qui dans la perception sensible est pergu n’est done pas la 
qualite congue comme une propriety permanente du corps qui 
en serait le support, mais le corps modifie par le mouvement : 
« II n’y a d’autre accident que les mouvements des corps et 
ceux-ci ne peuvent durer » ( Maq . 358 10-11). An-Nazzam disait 
en outre : ...« Les accidents (a'rad) ne peuvent etre vus (muhal 
an turd). II n’y a d’autre accident que le mouvement (la *arada 
ilia l-haraka) et l’etre humain ne voit que les couleurs ; or les 
couleurs sont corps et le percevant ne voit pas de corps qui ne 
soit couleur»( 3 ). Mais comme, par ailleurs, le percevant est 
corps au meme titre que le pergu, le phenomene de la perception 
sensible ne peut s’expliquer que par le recours a la notion de 
bond (lafra). La perception est congue comme un phenomene 
de motion et de choc. Si bien que l’information qui succede a 
celle de Zurqan et qui parait la contredire ne fait que la confir¬ 
mer et la preciser en montrant que le mode de liaison entre le 
percevant et le pergu est le bond et le deplacement ( 4 ). Les 


(1) Maq. 384,8-13 : « al-insan la yudriku l-mahsus bi hassaii ilia bi-l-mudahala 
wa-l-iltisal wa-l-mugawara *. 

(2) Maq. 384, 13-14. A la ligne 12 le texte donne al-asya* et I’gditeur s’interroge 
sur la lecture tudraku. Nous pensons devoir lire al-insan yudriku f ce qui se trouve 
confirm^ & la ligne 13. 

(3) Maq. 362, 11-13. Le texte donne aux lignes 12-13 : « wa-la gisma yarahu 
r-ra*i ilia lawnu », il faudrait pouvoir lire « ilia wa-huwa lawnu », ou bien ilia lawna, 
encore que la lecture ilia lawnu soit & la rigueur possible. 

(4) Maq. 385, 10-14 : « Les accidents ne peuvent §tre pergus par liaison continue 
(itlisal), ni les sons entendus par les oreilles, ni les odeurs senties par l’odorat 
ni les saveurs par le gout, car selon le tenant de ce dire, ce qui est vu n’est autre 
qu’un corps et ce qui est entendu n’est autre que ce corps, les sons sont corps... » 
On remarquera, et ceci est important, que cette information succede & celle qui 
transmet le dire d’opposants qui niaient que l’on put affirmer des sens (hawass) 
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organes des sens ne sont done pas la cause des perceptions, mais 
de simples instruments de liaison, des ouvertures qui vont 
permettre l’interpenetration : « Tame (nafs) pergoit les sensibles 
par ces orifices que sont le nez, les oreilles, la bouche, l’oeil, et 
non pas parce que l’etre humain (insan) est dote d’une ouie qui 
est autre que lui (sam'a huwa gayruh), mais il entend par lui- 
meme (yasmefu bi-nafsih), tandis qu’il devient sourd (asamm) 
en raison d’une infirmite qui s’empare de lui (li-afati tadhulu 
e alayh); de meme voit-il en vertu de sa nature, mais il ne devient 
aveugle qu’en vertu d’une infirmite qui s’empare de lui»( 1 ). 
Les organes des sens sont done les instruments de production des 
sensations et comme pour tout instrument leur defectuosite est 
un obstacle a la sensation, mais celle-ci ne resulte reellement 
que de la nature meme du sujet sentant et non du fait d’une 
entite qui se surajouterait a cette nature. Specificite des sens en 
l’unite d’une nature apprehendant un sensible divers mais 
homogene ( 2 ). En somme la perception sensible est l’impression 
transmise par l’un des sens ( 3 ), impression du corps objet sur le 
corps sujet, en vertu du mouvement qui constitue la realite 
permanente de tout etre vivant, done de l’etre humain ( 4 ). 


l’interpen^tration, la contiguity, la liaison, le bond ( Maq. 385, 1 sq.), si tant est 
que l’on puisse se fier k un passage dont la lecture parait peu sure. 

(1) Maq. 339, 6 sq. Al-As*arl nous dit tenir cette information de Gahiz, ce qui 
nous confirme le passage de Hay. V, 11,5-6, ou nous lisons que la perception 
visuelle, selon an-Nazzam, est l’effet n£cessaire d’une vue saine. Voir aussi Intisdr , 
28, 4-5 ; 42 in fine. 

(2) Maq. 404, 1-3 ; Hay. IV, 449, 6-9 ; Erkenntnislehre , 167, 7. A comparer 
avec l’opinion d’Abu 'All in Maq. 340, 6-10. Selon ce dernier les sens sont de genre 
different, cette diff6renciation est la consequence de la qualification sp6cifique 
(hukm) de chacun des organes sentants. 

(3) Selon an-Nazzam (Usui, 10,2) de m§me que selon *Abbad b. Sulayman 
(Maq. 339, 4-5) le sexe constitue un sixieme sens. M. Horten dans Die philosophischen 
Probleme der spekulativen Theologie im Islam , Bonn 1910, p. 206, § 2) le signale et 
ajoute l’affirmation par an-Nazzam d’un septieme sens, le coeur (qalb), ce qui est 
une fausse interpretation de la conception nazzamienne. Nous y reviendrons 
k propos de la notion d’etre humain (insan). 

(4) Maq. 403, 13 sq. Usui , 6, 2 sq. et 46, 9 sq. ; Farq, 138, 15. BagdadI, Milal I, 
95 sq. Sah. Milal I, 69. Horten, 65-66 et n. 1. Voir aussi Erkenntnislehre, 72, 30 qui 
montre que l’auteur cite par le qadi in Mugni XII, 22,3-5 pourrait etre an-Nazzam: 
«Certains ont defini la connaissance Cilm) par le mouvement du coeur qui a lieu 
en presence de la chose [objet de connaissance]. Le texte donne ensuite kama wugida 
wa-urifa, ne faut-il pas lire plutot: kama wugida fa-urifa ou alors wa-kama wu§ida 


3 
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Nous avons ainsi les elements d’une theorie de la realite 
materielle toute particuliere, d’influence nettement stoicien- 
ne ( 1 ). Les notions d’interpenetration (mudahala) ( 2 ), d’homo- 
geneisation (muganasa) ( 3 ), de melange parfait (izdiwag) ne 
sont que les corollaires d’une conception dynamique de realite 
corporelle. La matiere est la resultante des proprietes physiques. 
Le corps est en effet le melange intime et parfait d’une infinite 
de corps subtils et non la combinaison statique d’accidents 
divers juxtaposes a une substance. On peut penser ici aux 
esprits animaux de Descartes, mais il est evident que la theorie 
de Chrysippe et celle de l’ancien stoicisme en general n’a pu etre 
etrangere aux explications d’an-Nazzam. Sans aller aussi loin 
que Hisam b. al-Hakam (m. 185/801) qui affirmait, a l’instar des 
stoiciens, « Dieu qui agit sur la matiere est corporel » ( 4 ), an- 
Nazzam a du s’inspirer de ce qui lui parvint sans doute de la 
theorie de Chrysippe et de son ecole pour aflirmer la divisibility 
de la matiere a l’infmi. C’est une maniere de s’opposer a l’ato- 
misme qui defmit l’etre comme « un agregat de corps indivisi¬ 
bles »( 5 ). D’oii l’aflirmation du dynamisme absolu de la substan¬ 
ce : «Tout est mouvement, memele repos (sukun)^ qui n’est autre 
qu’un mouvement de pression (harakatu ilimad) » ( 6 ). De sorte 
que tout passage d’un corps a un autre est un mouvement de 
deplacement (harakatu nuqla) qui se produit par bond. Cette 


* urifa ? Ge qui donnerait : «elle est connue de la meme fagon qu’elle se presente 
[au sujet] », c’est-&-dire en vertu d’un mouvement qui n’est que le passage d’un 
6tat & un autre (voir ici plus loin, p. 36). Ge qui supprime la valeur de la critique 
du qadi (Mugni XII, 22, 4-6), critique congue en termes purement spatiaux. 

(1) S. Horovitz, op. cit. 177-196 et surtout p. 181, 20 sq. Voir a ce sujet 
Erkennlnislehre, 137; 181. 

(2) Maq. 60, 8; 327, 5 sq. Pour la critique de cette notion cf. Samil, 160 ; 
488, 1-7. 

(3) Samil, 153-154. 

(4) Pour la theorie de Hisam et sa refutation par an-Nazzam, voir Maq. 207, 
7 sq. Farq, 138, 17 sq. A propos de la theorie de l’ancien stoicisme, voir E. Br6hier, 
Chrysippe el Vancien stoicisme , Paris-Londres 1971, p. 117. 

(5) Maq. 318, 6-8 ; 568, 3. BrShier, Chrysippe, 120, 125-126. Voir aussi Samil, 
434 sq.; Horovitz, loc. cit.. 188, 6 sq. 

(6) Maq. 324,12-325,2, Milal I, 69, 15-16; Usui, 46,10; Horovitz, loc. cit., 
184, 1 sq. 
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derniere notion est le corollaire de la theorie de l’atome indivi¬ 
sible ( 1 ). 

Dans cette optique comment faut-il concevoir les actes 
humains et en particulier les actes de connaissance ? En realite 
le probleme est deja pose au niveau de la perception des qualites 
sensibles. Puisque, a l’instar des stoiciens ( 2 ), les qualites sont 
des corps et que l’agent percevant est corps, on ne peut parler 
de pergu ou de percevant, il n’y a que des perceptions ou des 
sensations (mahsusat). G’est le sens du passage suivant des 
Maqaldl : « Quant a ceux qui ont affirme que la couleur est ce qui 
se voit sans l’objet colore (al-lawn huwa-lladl yura dnna-l- 
mulawwan). en effet, la couleur qui est corps n’a pas de support, 
ils ont par le fait meme nie que l’ignorance et la connaissance 
eussent un objet (abaw-l-maghula wa-l-maluma) et ont rejete 
categoriquement la realite de ces notions (ankariihu inkara 
sadida). C’est le dire d’an-Nazzam » ( 3 ). 

An-Nazzam ne semble pas avoir cherche l’elaboration d’une 
theorie des principes ( 4 ). Se pliant a la diversity du reel il a tente 
une explication qui puisse rendre compte du dynamisme d’une 
pensee engagee dans une realite perpetuellement en mouvement. 
Ceci explique une certaine oscillation dans ses explications et 
dans les termes qu’il utilise : « An-Nazzam affirmait» — nous 
dit SahrastanI —, « que la substance (gawhar) est composee 
d’accidents qui s’assemblent (mu'allaf min cfradl igtamciat) et 
il approuvait Hisam quand ce dernier affirmait que les couleurs, 


(1) Cf. Ilay. IV, 208 ou Gahiz attribue ^ an-Nazzam un Kiiab at-iafra. Maq. 318, 
6; 321, 6-10; 324, 12; Fisal V, 64, in fine , 65; Sah. Milal I, 70; Samil, 434; 
Usui , 335, 11-13 ; Tabsir , 68 ; BrGhier, Chrysippe , 83 et 109 ; Horovitz, 188 et n. 1. 

(2) Br6hier, Chrysippe } 109 et 117. Quant an-Nazzam affirme la corpor6it6 
des qualites il explique la perception sensible : a d6faut de substrat la quality est 
dot6e d’6paisseur elle n’est pas support^e par un corps elle est k elle m§me son 
propre support. De m@me, on le verra plus loin, l’&me n’est pas dans le corps comme 
dans un receptacle, elle est ce qui d6finit la realite du corps humain. Ce point a 6t6 
fort bien vu par Bagdad! : « Le sens selon lui (an-Nazzam) n’appr6hende qu’un 
corps (al-hiss *indah la yaqcfu ilia *ala gismi) »; Farq, 140. 

(3) Maq. 393, 4. A comparer avec la position d’Abu 1-Hudayl, Maq. 391, 14-17 
et notre article in Studia Islamica XXXVI (1972), p. 43. 

(4) Br6hier, Chrysippe, 116. Ge qui est & l’oppose de la theorie de Mu'ammar. 
Voir k ce sujet Maq. 363, 5-6 et notre article in Studia Islamica XXXVII (1973), 
p. 54 et n. 1. 
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les saveurs, les odeurs sont des corps. Mais il lui arrivait tantot 
de dire que les corps sont des accidents et tantot que les accidents 
sont corps (wa-kana larata yaqdl bi-kawni-l-agsdm arada wa- 
larala yaqdl bi-kaumi l~a'rad agsdma)»( 1 ). Si bien qu’il est 
possible d’appliquer a la theorie d’an-Nazzam le jugement de 
Brehier au sujet de la pensee stoicienne : « Les sto'iciens ad- 
mettent seulement des corps, c’est-a-dire des etres entierement 
distincts les uns des autres par leur essence et leurs qualites, 
individus isoles les uns des autres. Ils veulent trouver la raison 
de l’existence et de la nature de cet individu dans l’intimite du 
corps lui-meme, et non plus dans une cause agissant de l’exte- 
rieur sur une matiere prealablement donnee, telle que la partici¬ 
pation a une idee (Platon) ou la tendance a realiser une fin 
(Aristote) » ( 2 ). C’est en ce sens qu’an-Nazzam affirme que fetre 
humain entend par lui-meme. Ceci sans doute contre la « causa- 
lite ideale de la forme », le « ma'nd » de Mu'ammar, qui se trouve 
ici remplace par la « causalite en quelque sorte palpable d’un 
etre reel et actif»( 3 ). 

Appliquee a la connaissance intellectuelle, cette activite se 
definira comme le mouvement de fame (nafs) qui est, selon les 
mutakallimun de fepoque le siege des facultes psychiques ( 4 ). 
« II (an-Nazzam) affirme que les actes des creatures ne sont que 
mouvements (harakat), que le repos (sukun) est un mouvement 
d’appui (harakatu i'limdd) et que les cognitions (*ulum) et les 
volitions (iradal) sont des mouvements de fame (nafs); 
cependant il n’entendait pas par la le mouvement de deplace¬ 
ment (harakala n-nuqla) ; le mouvement selon lui n’est autre 
qu’un certain principe de changement (mabda lagayyuri ma), 
comme le disent les philosophes quand ils appellent mouvements 
les changements d’etat du comment, du combien, de la position 
(wad*), du ou et du quand » ( 5 ). C’est ce qui explique le refus 
d’an-Nazzam de se rallier au dire de Hisam sur la connaissance 


(1) Sah., Milal I, 71. Horovitz, 181, 7 sq. et n. 

(2) Br6hier, Chrysippe , 108, 4 sq. et n. 2. Voir a ce sujet la critique de Horovitz, 
loc. cit ., 183, n. 1, dont la portae se trouve annul6e par la remarque de Brehier. 

(3) Brehier, Chrysippe, 116,6-7. 

(4) Ce qui difT&re de l’interpr^tation de M. Horten. Voir ici p. 13, n. 3. 

(5) Sah., Milal I, 69. 
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et la volonte : « II tint pour faux le dire de Hisam, a savoir que 
les cognitions (*ulum), les volitions (iradal) et les mouvements 
sont des corps. Si ces derniers etaient des corps», disait-il, 
«ils ne s’assembleraient pas en une seule chose ni en un seul 
lieu ». Mais il affirmait l’interpenetration des corps en un seul 
lieu tels la couleur, la saveur, le son. Or celui qui admet l’inter- 
penetration des corps en un seul lieu doit tenir pour possible 
que le chameau passe par le trou d’une aiguille » ( 1 ). L’adjonc- 
tion de l’expression en « un seul lieu » (fl-hayyizi wahidl) appli- 
quee aux cognitions et aux volitions permet a Bagdadl de 
masquer la portee philosophique de la theorie d’an-Nazzam, 
ce que Sahrastanl a fort bien mis en lumiere. Bagdadl, qui 
n’entendait epargner son redoutable adversaire sur aucun point, 
nous livre tout ce qu’il sait sur lui avec Tesprit partisan que nous 
lui connaissons. Son procede nous etant desormais devenu 
familier, nous pouvons faire la mise au point necessaire, pour 
ne retenir de son information que le detail veridique confirme 
par ailleurs. Quand on lit dans les Usui : « An-Nazzam affirmait 
que la cognition (*ilm) est un des mouvements du coeur et la 
volition (irada) est aussi un mouvement du coeur, confondant 
ainsi connaissance et volonte en depit de leur genre distinct 
(ma'a-htUdfihimd) » ( 2 ), on voit attestee une particularite de la 
theorie nazzamienne ( 3 ). Cette «opinion honteuse », Bagdadl 
nous la presente comme une identification confondant connais¬ 
sance necessaire et connaissance acquise. Or, comme nous en 
informe Gahiz ( 4 ), an-Nazzam les distinguait et Bagdadl ne 
l’ignorait sans doute pas. Cette distinction consiste a affirmer 
que toutes les connaissances qui ne comportent pas en elles- 
memes leur signe de verite, c’est-a-dire les connaissances acquises 
sont du ressort de la volonte. En realite, Bagdadl a tres bien vu 
le danger d’une telle distinction, puisqu’il commente comme suit 


(1) Farq, 138, 15-21. 

(2) Usui , 6, 2-5. 

(3) Volontarisme de l’appr6hension intellectuelle qui, chez un disciple d’an- 
Nazzam, Salih Qubla, sera pouss6 k l’extrgme. G’est ce qui ressort de l’anecdote 
justifiant le sobriquet dont Salih fut afTublg. Maq. 407, 1-8 ; Mugnl IX, 13, 1-4 ; 
Fisal IV, 203 ; Erkenntnislehre , 168, 185. 

(4) Cf. ici pp. 28-29, et Masa'il , 318, 16-22. 
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les consequences de la classification des connaissances par 
an-Nazzam. «Ceci l’oblige a pretendre que la connaissance de 
Dieu Tres Haut dans l’au-dela est speculative (nazariyya) et 
resulte d’une argumentation. Elle n’est pas necessaire (istidla - 
liyya gayru daruriyya). Le paradis est done un lieu documen¬ 
tation et de speculation » ( 1 ). Comme toujours Bagdad! deforme 
le dire de son adversaire en extrapolant. II applique une distinc¬ 
tion, fruit de l’experience, a un domaine qui echappe a ce mode 
de connaissance. Or il semble, — et nous l’avions deja signale 
dans un precedent article ( 2 ) —, qu’an-Nazzam entendait juste- 
ment separer le domaine du profane du domaine religieux qui 
ressortit a la foi : celle-ci etant l’objet d’une option tout per¬ 
sonnels. Ce qu’an-Nazzam a voulu sans doute dire, par cette 
derniere affirmation ( 3 ), e’est que l’au-dela dont l’existence est 
deduite a partir d’un raisonnement ne peut en aucune maniere 
modifier la nature de ceux qui accedent a cet au-dela. Ce qui 
n’etonnerait pas d’un esprit aussi positif que celui d’an-Nazzam. 
Enfin, la douzieme « opinion honteuse » que Bagdad! ( 4 ) attribue 
a notre auteur est l’affirmation que rien n’est connu dans sa 
realite profonde ( c ald-l-haqlqa) par la revelation de Dieu Tres 
Haut, ni par l’information de son prophete ou des adeptes de ce 
dernier. C’est, selon Bagdad!, la consequence qui decoule 
necessairement de la distinction entre ce qui est connaissable 
par les sens, e’est-a-dire tout ce qui est tangible, tandis que la 
connaissance qui distingue le contingent ('arad) du non contin¬ 
gent (qadlm) n’est pas donnee par l’information (habar), mais 
par le raisonnement analogique (qiyas) et la speculation 
(nazar) ( 5 ). Nous retrouvons dans ce passage l’information que 
nous donne Gahiz dans ses masd'il. Cet ouvrage etait-il connu 
de Bagdad! ou ce dernier a-t-il eu entre les mains l’ouvrage 

(1) Usui, 16, 3 sq. Pour Topinion d’al-Balhi voir Sarh, 52, 3-8 ; 57, 13 sq. 

(2) Studia Islamica XXX, 36, n. 3. 

(3) Si du moins l’information de Bagdad! est vSridique. Pour notre part nous 
ne la voyons attest6e nulle part ailleurs. 

(4) C’est k dessein que nous nous attardons aux rapports de cet h6r6siographe 
qui nous «informe dans la mesure oil il dSnonce », comme l’a montr6 M. Talbi 
k propos d’autres h6r6siographes dans sa communication au XXIX e Congr^s 
international des orientalistes k Paris en juillet 1973 : «Du nouveau sur Vi'tizal ». 

(5) Farq , 140, 14 sq.-141, 2. 
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d’an-Nazzam sur la connaissance ? ( 1 ). Cette derniere hypothese 
est tout a fait vraisemblable et paralt d’autant plus digne d’etre 
avancee que les arguments, pour le moins bizarres, utilises par 
Bagdad! en vue de ridiculiser son adversaire ont Failure d’une 
parodie masquant une information genante ( 2 ). 

Mais le plus significatif est que Bagdad!, apparemment tres 
renseigne sur la theorie d’an-Nazzam, n’ait pas fait etat d’un 
developpement des Masa’il qui livre le chainon expliquant le 
passage de la perception sensible des realites corporelles a la 
connaissance rationnelle des verites supra-sensibles. Cette 
faculte intermediate qui fournit l’explication psychologique et 
logique de l’investigation speculative est la faculte que possede 
l’etre humain de capter le langage de son interlocuteur dans son 
intention et d’en saisir la visee. Cette connaissance est de l’ordre 
des evidences immediates ( 3 ). La possibility pour les consciences 
de communiquer entre elles permet d’echapper au monisme 
sensualiste dans lequel risquait de sombrer la theorie de la 
perception sensible. Bagdad!, prisonnier de ses preoccupations 
apologetiques, a escamote l’element de base de l’epistemologie 
d’an-Nazzam. II pourra ainsi donner a la connaissance infor¬ 
mative un simulacre d’explication physique en reduisant la 
verite historique a un deplacement moleculaire dans le temps ! 

Le principe de la communication des consciences ( 4 ) affirm e 
par an-Nazzam rend le discours comprehensif et ouvre la voie a 
la reflexion rationnelle. Ce qui confere au sensualisme de la 
theorie de la perception une dimension nouvelle et permet de 
definir l’etre humain par une realite qui depasse sa manifesta¬ 
tion physique. 

Cette definition n’a pas ete sans presenter des difficultes a son 
auteur, a en juger d’apres le temoignage de Cahiz ( 5 ) et d’apres 


(1) Attests par Flick, 61, 4 et cit6 par F. Rosenthal, Knowledge Triumphant , 148. 

(2) Usut f 141, 6. Faire dire k Nazzam que la certitude historique de l’existence 
du proph^te repose sur la transmission d’une particule (qiVa) de ce dernier par 
les compagnons, puis par les suivants, et ainsi de suite, est une critique peu sGrieuse 
de la theorie nazzamienne de la perception sensible. 

(3) Masa'ily 318, 17-18. 

(4) Masa'ily 319, 

(5) gay. VII, 203, 2. A ce propos voir plus Join, p, 52. 
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les rapports des heresiographes qui en firent etat. De la richesse 
sporadique de ces informations on peut neanmoins retenir 
quelques precieux indices interessant notre recherche. An- 
Nazzam disait : «L’ame (ruh) est corps (gism) et elle est le 
souffle vital (an-nafas). II affirmait que Tame est vivante par 
elle-meme (hayyu bi-nafsih) et niait que la vie (hayat) et la 
puissance (quwwa) fussent des entites (ma'na) distinctes du 
vivant et du puissant (gayr al-hayy wa-l-qawiyy) ( 1 ). Selon lui, 
«la maniere d’etre de l’ame dans ce corps est telle que le corps 
est comme une infirmite de l’ame ( 2 ), il en regoit les impulsions 
en vertu du libre choix. Si le corps etait depourvu d’ame, ses 
actes seraient produits par voie d’engendrement et de necessi¬ 
ty »( 3 ). Cette ame qui est principe inherent de vie et d’action 
caracterise l’etre humain selon le mode de l’union intime : « l’etre 
humain (insan) est Fame (ruh), laquelle est corps subtil (gismu 
latifu) qui interpenetre ce corps epais (mudahil li-hada-l-gism 
al-katlf) » ( 4 ). Etroitement unie au corps elle ne pourra eviter 
d’etre contaminee par la nature de cette enveloppe qui est 
principe de mort ( 5 ). Mais cette mort n’est pas aneantissement, 
elle est l’obstacle qu’oppose a la vie le corps infirme. Cette 
infirmite, arrivant a un certain degre, decompose l’unite orga- 
nisee (tadblr) qu’est l’homme. 

Chez Mu'ammar l’accent est mis sur la valeur positive de 
l’autonomie spirituelle, tandis qu’an-Nazzam insiste sur Taction 
negative du corps. II est significatif que la notion d’infirmite 


(1) Pour 1’afRrmation analogue au sujet des quality sensibles voir ici, p. 37. 

(2) On a vu plus haut que la c6cit6 n’est pas suppression de la vue mais obstacle 
qui empgche la vision et qui reside dans 1’infirmity de l’ceil (voir ici p. 33, n. 1). 
De meme ici le corps est & I’&me comme un 6cran opaque. La mort n’est pas 
suppression totale de la vie, comme on le verra dans un instant. Au sujet de la 
notion de contradictoire chez an-Nazzam, voir Maq. 327, 5 sq. : ad-diddu huwa 
l-mumanV al-mufd$id li-$ayrih... Voir aussi Fadl al-i ( tizal, 66 in fine. 

(3) Maq. 333, 15-334, 4 : « Sabil kawni r-ruh fi-ha^a l-badan ‘ala gihati anna 
l-badan afaiu'alayhwa-baHtu lah ‘ala-l-ihiiydr.-. Voir aussi Bagdadi, Milal, 93, 12, 
Farq , 136, 4 sq. 

(4) Maq. 229, 4 sq. Hay. V, 113, 10; Sah. Milal I, 70 ; Mugni XI, 310 ; 7-9 ; 
Horovitz, 183. 

(5) Bad ’ II, 126, 15-16. 
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soit mentionnee dans nombre d’informations ; le fait a paru 
frappant pour etre rapporte si frequemment ( 1 ). 

Que signifie en ce cas la theorie de la corporeite de F&me, 
meme prise au sens figure ? Comme nous Favons vu plus haut, 
affirmer que Tame est corps est une maniere de concretiser la 
realite spirituelle, solution qui trouve d’ailleurs ses points 
d’appui dans le systeme stoicien ( 2 ). C’est cette ecole philoso- 
phique que Sahrastanl designe probablement quand il nous 
rapporte : « II (an-Nazzam) a aussi adopte leur (al-falasifa) 
theorie selon laquelle l’etre humain est en realite le souffle vital 
(nafas) et Fame (ruh) et que le corps est son instrument et son 
moule (wa-l-badan alatuha wa-qalabuha). Or ceci est Fopinion 
meme des philosophes, si ce n’est qu’an-Nazzam se revele 
inapte a saisir leur doctrine, penchant ainsi pour le dire des 
naturalistes (tabViyyln) parmi eux et affirmant que Tame (ruh) 
est une substance materielle subtile, etroitement liee au corps 
(gismu latlfu musabik li-l-badan), penetrant le moule ( 3 ) dans 
toutes ses parties a la maniere de la substance acqueuse dans la 
fleur, la substance oleagineuse dans le sesame » ( 4 )... An-Nazzam, 
que nous tenons pour un idealiste qui se plie aux lois du reel, 
semble avoir hesite entre une explication platonicienne du 
compose humain, qui Tamene a considerer Fame comme pri- 
sonniere du corps et reprimee par lui (habsu wa dagitu lah) ( 5 ), 
et une theorie plus realiste. Optant pour cette seconde solution 


(1) gay. IV, 114, 13; Intisar , 34, § 21 ; Maq. 339, 6, 331, 10; Farq, 136, 4; 
voir Mugni XI, 324, 11-325 ou le qadi refuse de considerer que l’infirmite corporelle 
(afa) influe sur l’agii del’dtre dou£ de puissance (qadir). L’infirmite (afa), l’obstaele 
(mani*) ne sont pas les equivalents du contradictoire (didd) qui seul annule 
(munafi) la possibilite (sihha) de l’acte. Voir aussi Mugni XI, 339, 19 sq. 

(2) Gf. Hay. V, 113, 10... « L’&me est du genre du souffle leger (nasim) quand 
elle se corrompt les corps se corrompent (wa-bi-fasadih iafsudu-l-abddn). Affirma¬ 
tion a consonnance specifiquement stoicienne. A noter qu’il parle de fasad 
(corruption) et non de fana ’ (aneantissement). 

(3) Lire qalab et non qalb. 

(4) Sah. Milal I, 69-70. Saharastani semble considerer comme purs philosophes 
les platoniciens et les aristoteiiciens et tenir en moindre estime les explications 
stoiciennes qu’il designe ici par le terme labViyya, cf. Horovitz, 183 et n. 1. 

(5) Maq. 331, 10-11. Al-A^ari ajoute que, selon Zurqan, an-Nazzam affirmait 
que c’est r&me qui est sentante et percevante (hassasa , darraka) et qu’elle est 
composee d’une seule substance (guzu wahidu). Voir & ce sujet Mugni XI, 317-18, 
ou on a l’impression que le qadi tient pour synonymes ruh et insan. 



42 


MARIE BERNAND 


il bascule dans le naturalisme qui lui parut rendre mieux compte 
de la dynamique de l’etre vivant ( 1 ). C’est le sens de l’expose 
fort eclairant de Sahrastanl. On voit done la raison des hesita¬ 
tions d’al-As'arL Les Maqalat nous rapportent, en effet, qu’an- 
Nazzam affirmait que «l’etre humain est Tame (al-insan huwa 
r-ruh) et qu’il agit en lui-meme (fl nafsih). Et on a discute », 
poursuit al-As'arl, « pour savoir si selon lui l’etre humain agit 
dans les limites de son enveloppe ou de sa structure (hal yaf'al 
fl zarfih aw haykalih). Mais l’information veridique est que selon 
lui l’etre humain agit dans les limites de son enveloppe (zarf). 
II en est pour pretendre qu’il disait que l’etre humain agit dans 
les limites de sa structure et de son enveloppe (fl haykalih 
wa-zarfih) » ( 2 ). 

Dans ses Milal Bagdad! fait allusion a cette question : « Une 
des opinions honteuses d’an-Nazzam consiste a affirmer que 
l’etre humain est Tame et que celle-ci est un corps subtil qui 
interpenetre ce corps epais (gismu latifu mudahil hadd-l-gism al- 
katif) et que l’&me est la vie et qu’elle consiste en une substance 
unique non soumise a la contradiction (gawharu wahidii gayru 
muladadd) ». Ge dire est honteux parce qu’il a pour consequence 
d’affirmer «qu’on ne voit et on ne touche que l’enveloppe 
corporelle, receptacle de l’homme (wa-innama yura wa-yulmasu 

(1) Cf. §ah., Milal I, 71-72 qui montre que par sa th6orie de la latence et de 
r^mergence (kumun wa-zuhur) an-Nazzam se rallie aux philosophes naturalistes 
(tabViyyun) et s’6carte des philosophes d&stes (ilahiyyun). 

(2) Maq. 404, 12 sq. Pour l’opinion de Dirar voir Maq. 408, 4-7 et notre article 
in Studia Islamica XXXVII, 37 et n. 2. Les termes zarf et haykal font probl^me. 
Que d6signent-ils pour aI-As*arI ? {Voir Maq. 333, 4-6 ou pour la definition des 
ashab al-labai* il utilise le terme gutta. Voir les passages du Mugni XI sur les 
diff£rentes acceptions attributes au terme insan chez les premiers mu*tazilites 
(p. 310, 4 sq.). Les longs dtveloppements du qadi, dont il ressort qu’il avait adopts 
l’opinion de son maitre Abu Ha§im, montrent que le terme de haykal pourrait 
tquivaloir au terme de binya (constitution physique) associte k celle de sura 
(forme). C’est ce que le qadi appelle sahs (individu). Voir Mugni XI, 311, 11 sq. ; 
322, 1-2; 340 ; 362, 18 sq.; 364, 13-14). Selon le qadi c’est dans cette individuality 
que rtside la rtalite humaine (insan) en tant qu’il se distingue des autres ttres 
vivants (Mugni XI, 321, 3-4). Tandis que le terme zarf (enveloppe) tquivaudrait 
k celui de qalab (moule). Le qadi refuse de tenir cette notion pour distinctive 
parce qu’elle annulerait l’unite organique du vivant ( Mugni XI, 340, 1-5). La 
position du qadi est la position a^arite quelque peu attenute. Voir Farq, 135, 18-19. 
Voir aussi *Abd al-Karim *Utman, Na?ariyyat at-taklif, Beyrouth 1971, 309-316, 
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l-gasadu alladi flh al-insan) »( 1 ). On voit ce que cela entralne 
quant a la perception du Prophete par les Compagnons. Une 
autre version de la conception d’an-Nazzam nous est parvenue 
par la voie d’Ibn Hazm : « Les gens ont diverge au sujet (du sens) 
de ce terme. Un groupe de gens affirmait qu’il ne s’applique qu’a 
l’enveloppe corporelle (gasad) c’est le dire d’Abu 1-Hudayl. 
Un autre groupe affirmait qu’il ne s’applique qu’a 1’ame (nafs), 
abstraction faite de l’enveloppe corporelle. C’est le dire d’Ibrahim 
an-Nazzam » ( 2 ). 

Ces informations ne sont autre que les echos des discussions 
qui ont du avoir lieu dans le cercle mu'tazilite au temps d’Abu- 
1-Hudayl et d’an-Nazzam autour de la notion d’etre humain. 
Est-ce un simple nom (ism), un terme (lafz) servant a designer 
une realite perceptible, ou bien est-ce une notion exprimant une 
entite dont la realite echappe a la saisie des sens ? C’est en ces 
termes que selon un temoignage d’al-Mutahhar al-MaqdlsI s’est 
pose le probleme ( 3 ), au cours d’une munazara entre an-Nazzam 
et ses opposants : « Parle-nous de l’etre humain (insan) ; est-il 
perceptible (hal yard) ? — Certes, dit-il, il est pergu d’une 
maniere intelligible (yard ma'qula) — Mais est-il pergu par la 
vue (hal yudraka bi-l-basar) ? — Certes, il est pergu par la vue 
d’une maniere reelle (yudraka bi l-basar maf'ula) ; ainsi en est-il 
de celui qui dit j’ai vu le mur et n’en a vu que la face qui le 
jouxte (wa-lam yara gayra safhatih allall tallh), Il en est de 
meme lorsqu’il affirme j’ai vu une epee sur un tel alors qu’il n’en 
a vu que le fourreau (wa-innama raa gimdah) ou bien : j’ai vu 
un mort alors qu’il n’en a vu que le corps (badanah) » ( 4 ). A en 
croire cette information, an-Nazzam distinguait bien entre 
apprehension intellectuelle (yard ma'qula) et apprehension 


(1) Bagdad!, Milal, 93, 1-10; Farq, 135, 18-19; Usui , 335, 13-14. Le fait que, 
plus haut, Bagdad! utilise le terme gism (corps) et qu’ici il ait recours au mot 
gasad , peut laisser penser que gasad exprime la notion de zarf utilis6e par al-A§*arI. 
Voil& pourquoi nous traduisons ici le mot gasad par enveloppe corporelle. 

(2) Fisal, V, 65, 14-17. Voir Fiick, 61, 10 qui attribue k an-Nazzam un Kilab 
al-insan. 

(3) Bad*, II, 125, 6 sq. Voir aussi Hag. IV, 441 oil il est fait 6tat de discussions 
entre an-Nazzam et les manich6ens au sujet de l’dtre humain. 

(4) Voir Maq. 383, 407 et 433 pour la position de Salih Qubba qui apparalt 
comme une extrapolation de la th6orie d’an-Na??am. 
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sensible (yura mafula), la premiere ayant lieu a partir de la 
seconde ( 1 ). Ge qui supprime toute valeur a la critique de 
Bagdad! dont l’information, isolee de la problematique qui 
suscite le dire d’an-Nazzam, se ramene a une reduction simpliste, 
fruit de la mauvaise foi de l’heresiographe ( 2 ). Gependant cette 
distinction entre perception sensible et perception intellectuelle 
ne nous livre pas la nature de la chose pergue par l’intellect. 
Tributaire de la perception sensible, l’intellection nous livre-t- 
elle autre chose que l’image de l’etre sensible ? « Parle-nous de 
l’etre humain, qu’est-il ? — De deux choses l’une : ou bien vous 
parlez du nom qui le designe (ismuh), ou bien des caracteris- 
tiques qui lui sont propres, par lesquelles il est connu et distingue 
d’un autre (hawassih allatl yu'rafu biha wa-biha yufsalu baynah 
wa-bayna gayrih). Si vous parlez des caracteres distinctifs, alors 
l’etre humain designe la vie, la mort, la parole (nutq), le rire 
(dihk). Et par la nous n’entendons pas qu’il est eternellement 
mourant, riant, parlant ou vivant, mais que la condition natu- 
relle et innee de l’homme (min sanih wa garizalih) est de faire 
partie de ce qui est mortel et qu’il a pour propre (min sanih) 
la vie, le rire quand meme il ne rit pas ». Interroge sur ce qu’est 
cette vie, an-Nazzam repondra qu’« elle est autre que lui (hiya 
gayruh), de meme sa mort est autre que lui »... « sa vie et sa 
mort sont deux accidents contradictoires ('avadan yatadaddan) ». 
...« La vie est la cause qui, en lui (ma'na lah), le rend mouvant 
quand il se meut, voulant quand il veut un acte qui peut etre 
pose par lui (lamma arada min a'malih alladl yaguzu an yakuna 

(1) Cf. Bad’, II, 124, 6 sq. ou Hisam afflrme, r^pondant k l’interrogation 
d’an-Nazzam, que la perception sensible est pr6suppos6e par la perception imagi¬ 
native (tawahhum), car celui qui n’a jamais eu l’exp6rience visuelle de la longueur 
ne peut l’imaginer ni la concevoir. Cette distinction entre idrak al-hawass et idrak 
ar-ruh est adoptee par an-Nazzam. Voir aussi Bad’ I, 52, 7 sq. oil al-Mutahhar 
nous dit : « Le r6sultat de l’appr6hension des choses apparentes est le senti (mahsul 
az-zawahir al-mahsus) et celui de l’appr6hension des choses cach6es est l’intellig6 
(mahsul al-bawatin al-ma'qul). 

(2) Bad’ II, 125, 11-15. On peut voir ici le principe de la definition aristote- 
licienne, le nom (ism) d6signant le genre et les caracteres propres (hawass) 
designant les differences specifiques. En outre cette definition revele une volonte 
de distinguer entre un etat permanent et une propriete con^ue comme la possibilite 
d’un acte, une virtualite (taqdir). C’est en ce sens que selon les mu'tazilites les 
accidents (a'rad) ne durent pas, seule la virtualite de ces etats est permanente. 
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minh) »( 1 ). En depit de la lettre, ce qu’affirme al-Mutahhar 
( Bad \ II, 126, 5-6) ne contredit pas ce que nous rapporte al- 
As'ari ( Maq . 334, 1-2). Le terme mcfna dans cette derniere 
information devant etre entendu au sens de « raison entitative » 
distincte de l’etre vivant. Par son affirmation an-Nazzam ( 2 ) 
s’oppose au ma'nd de Mu'ammar, tandis que l’expression 
« al-hayat fa-mcfna lah » utilisee par al-Mutahhar designe une 
cause inherente a Tetre humain et qui resulte de sa nature 
meme de vivant. Un excellent resume de ces deux aspects de la 
question nous est donne par Sahrastani : « II (an-Nazzam) disait 
que Tame (ruh) est ce qui a puissance (qudra), pouvoir d’agir 
(istita'a), vie (hayat), volonte (masVa). Elle est capable d’agir 
par elle-meme (wa-hiya mustatVa bi-nafsiha). Cette capacite 
d’agir est avant Tacte»( 3 ). 

En resume, l’intellection chez an-Nazzam a pour explication 
premiere la volition du fait que le sujet de l’intellection est un 
vivant qui se definit essentiellement par Taction volontaire ( 4 ). 
On retrouve ici Timportance attribute au vouloir humain par 
Tumama, un autre maitre de Gahiz ( 5 ). II ressort de cela qu'an- 
Nazzam ne tenait pour certain et solide que le huitieme genre 
de connaissance, c’est-a-dire celle qui resulte de Tapplication 
deliberee d’une preuve rationnelle dirimante. Elle seule engendre 
la certitude, car elle allie le caractere contraignant de la 
perception sensible a la conviction intellectuelle, resultat de la 
demarche speculative d’un sujet libre et doue de volonte. En 
regard de cette certitude les autres genres de connaissance ne 
sont que des approximations du reel ( 6 ). La rencontre avec le 
vrai est Tapanage de la liberte rationnelle. 


(1) Bad* II, 126, 2 sq. 

(2) Voir ici p. 43, n. 2. 

(3) Sah., Milal I, 70. 

(4) Bad 9 II, 126, 5-6. 

(5) Voir a ce sujet notre article in Studia Islamica XXXVII, 43-44. 

(6) G’est ce qui ressort par exemple de la th^orie de l’information (fiabar) 
et du raisonnement par analogie propre a an-Nazzam. II ne nous est pas possible 
de nous y attarder dans le cadre de cette 6tude. Voir a ce sujet Hay. I, 342-43 ; 
II, 230 ; IV, 267 ; V, 11-12; Mugnl XV, 361, 8 sq ; 392; XVII, 309, 322 ; Sarh, 
768 ; Miftamad II, 566 sq.; 740 ; Usui, 16, 19-20 ; Farq, 131 sq., 143 sq. Bagdad!, 
Milal, 98, 6 sq. Mustasfa II, 272 ; Iqtisad, 253, 6 sq. ; Sarahsi, Usui II, 218. 
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L’article de J. Arberry paru dans New materials on the kitab 
al-Fihrist of I bn an-Nadlm (*) est essentiellement constitue par 
la notice sur Gahiz (p. 35-44), notice dont la longueur l’emporte 
de loin sur celle des passages consacres aux autres auteurs 
mu'tazilites cites dans le Fihrist ( 1 2 ). La liste des ecrits attribues 
a Gahiz occupe les pages 40 (in fine) a 44. Parmi les premiers 
ecrits cites on a, se succedant : Kitab al-ma'rifa , Kitab gawabat , 
Kitab al-ma'rifa, Kitab masa’il kitab al-marifa. Environ trois 
lustres apres la parution de 1’article cite, C. Pellat nous livre 
l’edition d’un mince (11 pages) mais precieux fragment d’un 
Kitab al-masa'il wa l-gawabat fi l-ma'rifa ( 3 ) de Gahiz. Deja 
utilise pour l’analyse de la notion de 'ilm chez Bisr b. al-Mu'tamir, 
Mu'ammar et an-Nazzam, ce fragment nous fournira la source 
principale sur laquelle on s'appuiera pour esquisser quelques 
remarques sur la notion de c ilm chez Abu 'Utman. 

Dans son expose des classifications de Bisr, an-Nazzam et 
Muammar, Gahiz semble respecter un ordre logique qui a toute 
l’apparence d’un ordre preferentiel. La distinction entre connais- 
sance necessaire et connaissance acquise etablie par Bisr et par 
an-Nazzam ( Masa'il 316-318) n’intervient pas dans la classifi¬ 
cation attribute a Mu'ammar. Cette distinction qui etablit 
une maniere de discontinuite dans la hierarchie epistemologique 
des deux premiers auteurs est supprimee chez Mu'ammar, ou 
du moins n’apparait pas dans le rapport de Gahiz. Le passage de 
la connaissance immediate a la connaissance mediate est assure 
par le ma'na. On trouve chez Mu'ammar ce que Ton sera tente 
d’appeler l’inneisme de Gahiz. Dans le fragment des Masa'il qui 
nous est parvenu, la theorie de Bisr ( 4 ) comme celle d’an-Nazzam 
font l’objet de la critique de Gahiz, mais on ne voit aucune trace 


(1) Cf. Islamic research Association Miscellany Vol I Cambridge, 1948. 

(2) Arberry (p. 33, 18) parle de « magnificently long notice ». 

(3) Baqaya kitab ham li-l-Gahiz, in Machriq, Beyrouth, 1969, 315-326. 

(4) Masa’ll, 319, 11-12. 
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d’opposition a Mu'ammar ( 1 ). La critique adressee a an-Nazzam 
peut se resumer ainsi : affirmer qu’il existe des connaissances 
acquises c’est, a la limite, nier la possibility de toute evidence 
immediate, et refuser d’admettre la portee noetique de l’intuition 
et sa valeur de critere epistemologique. 

Or nous avons vu qu’an-Nazzam n’admettait en dernier 
recours qu’un seul genre de certitude, celle que fournit la connais- 
sance demonstrative, ce qui impliquerait une sorte de defiance 
a Tegard des verites immediates et contraignantes et tendrait 
a systematiser l’attitude dubitative de l’intellect. Est-ce en 
reaction contre le danger que presente cette attitude sceptique 
que se serait edifiee la theorie des verites necessaires representee 
par Gahiz ? ( 2 ) C’est probable. Voila pourquoi cinquante ans 
plus tard Abu 1-Qasim al-Ka'b!, qui apparaitra comme le detrac- 
teur de l’agnosticisme et du scepticisme (ashab at-tagahul), 
aurait avance dans ses Maqdlat la definition de la connaissance 
par Gahiz en se reclamant de ce dernier avec fierte ( 3 ). 

Non seulement Gahiz se fie entierement a la valeur cognitive 
de fintuition, mais il en fait pour ainsi dire sa profession de foi. 
II affirme vouloir proceder a la critique de la theorie de la per¬ 
ception sensible de Bisr et d’an-Nazzam, ainsi qu’a la critique 
d’autres opinions de ce dernier, pour ensuite s’adonner a des 
developpements dogmatiques (kalam) au sujet de la connais¬ 
sance. « Gar », nous dit-il, « c'est la mon but et c’est la ou va ma 
conviction (ilayhi agraytu wa-iyyahu i'taqadtu) » ( 4 ). Ges prole- 
gomenes consisteront a montrer les failles de leurs principes 
(usul) avant d’en critiquer les consequences (furu'), cette 


(1) Masail, 319, 18-322, 2. La constatation que nous faisons concerne un texte 
lacunaire et ne pretend pas engager l’avenir et les possibility qu’il offre en fait 
de nouvelles d6couvertes. 

(2) Les expressions ashab al-iabai et ashab al-ma'arif peuvent etre r6sum6es 
en une seule «les adeptes des verity necessaires d. 

(3) Farq, 175 cite par J. van Ess dans Gahiz und die ashab al-maarif in Der 
Islam, 42 (1966), fasc. 2-3, p. 170 oil l’auteur de l’article signale que BagdadI 
met l’accent sur le fait que Ka'bl faisait grand cas de Gahiz. Ceci ne nous est pas 
conflrme par les fragments des Maqalat de Ka'bl publies dans Fadl al-Ctizal (dont 
le caractere tres incomplet presente un mince inter§t), 69, 8-15. Au sujet des ashab 
at-tagahul voir Mugni XII, 47, 1-5. 

(4) Masail , 319, 11-14. II s’agit evidemment ici de la connaissance immediate 
et necessaire. 
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maniere de proceder etant un plus sur remede et pour le lecteur 
une methode plus facile a suivre. 

A defaut de ce developpement, peut-etre a jamais manquant, 
nous nous appuierons pour guider notre etude sur le passage 
retrouve de la critique que Grahiz adresse a an-Nazzam ( 1 ). 

Le procede de Gahiz consiste a pousser dans ses retranche- 
ments an-Nazzam et ses adeptes, en vue de demontrer qu’il 
n’y a pas de connaissance acquise par libre choix( 2 ). Autant 
que Ton puisse en juger, vu le caractere lacunaire du texte que 
nous possedons, la methode consiste a chercher un critere de 
certitude garantissant la valeur de la connaissance acquise par 
argumentation et qui soit autre que le critere subjectif de la 
tranquillite de Tame (sukun an-nafs) ( 3 ). Affirmer qu’il existe des 
connaissances acquises comme le font an-Nazzam et ses adeptes 
repose sur une conviction (i'tiqad) qui, si elle est acquise, pose 
le probleme du critere de la verite. En effet, la conviction du 
tenant de l’erreur (mubtil) est acquise au meme titre que celui 
du tenant du vrai (muhiqq). En outre, la tranquillite de Fame 
(sukun an-nafs) ne peut etre consideree comme un indice du 
vrai ; le tenant de l’erreur est, comme celui qui possede la verite, 
le sujet d’une telle quietude ( 4 ). Tous deux ont emprunte la 
meme voie : l’acquisition du savoir par libre choix. L’adversaire 
repliquera-t-il que la quietude de celui qui est dans l’erreur est 
distincte de celle du tenant de la verite, la premiere etant fausse 
en soi, la seconde vraie en soi (batilu fl ' aynih , haqqu fl ' aynih), 
puisque cette derniere est obtenue par l’appel au temoignage ( 5 ) 


(1) Masa’il, 319, 11-14. Sur le probleme de la connaissance chez Gahiz, voir 
essentiellement: G. Vajda, La connaissance nalurelle de Dieu selon al-Gahiz critiqutie 
par les mu'tazilites in Siudia Islamica XXIX, 1966, p. 19-33 ; J. van Ess, Gahiz 
und die ashah al-ma'arif in Der Islam , 42 (fasc. 2-3), 1966 ; p. 169-178. 

(2) Farq, 175, 13 sq. ; Usui, 32 ; Bagdad!, Milal, 124, 3-5 ; Sah., Milal I, 94 ; 
Mugni XII, 231-235; 324 sq. et passim. 

(3) Ge qui laisse penser que cette notion de sukun an-nafs remonterait a 
an-Nazzam et son cercle. A ce sujet voir Irsad , 13 ; Usui , 5 ; Garh, 188 sq. et 234. 
Voir aussi Erkenninislehre, 75-77; 101 ; 204. 

(4) Gf. TarhV, § 26, p. 19 oil les notions 6quivalentes du sukun an-nafs, bard 
al-yaqln , tumanina et tala§ as-sudur sont pr6sent6es comme des faux semblants. 
A ce sujet voir Mugni XII, 36-37. 

(5) On tire argument de ce temoignage pour prouver la r£alit£ de ce qui d£passe 
l’exp£rience immediate sensible ou intelligible. 
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des evidences immediates (istishad ad-darural) (*) ? Gahiz retor- 
quera que cet argument n’a pas de valeur. En effet, et c’est la 
le point nevralgique de la position d’Abu 'Utman, le sujet de la 
reflexion (mufakkir) ne peut a partir d’une ignorance totale 
aboutir par voie d’argumentation a une verite qui lui est cachee 
(la yablagu min gahlihi an yastashida l-hafiyya). A-t-on jamais 
vu quelqu’un qui ait acquis un savoir ou applique son examen 
a une chose sans que la premiere etape de cette demarche ait ete 
de l’ordre de l’evidence contraignante ? Autrement dit, sans que 
cet objet ait ete deja connu ( 1 2 ). En effet, le propre des gens qui 
reflechissent est d’argumenter au sujet de l’inconnu (batin) a 
partir du connu (zahiv), lorsqu’ils entendent mettre en oeuvre 
leur speculation (nazar) et leur faculte discursive (qiyas) ; c’est 
ensuite qu’ils pourront etre sujet de verite ou d , erreur( 3 ). 

Autrement dit, la connaissance acquise consiste a elucider une 
verite donnee du premier coup. La connaissance immediate des 
sens et l’intuition de la raison sont la source de verites spontanees 
Le role de la speculation n’est pas de les decouvrir, mais de les 
reconnaitre et de les expliciter. L’esprit ne part pas de Tinconnu 
pour arriver au connu, mais a partir d’une connaissance sponta- 
nee il peut proceder a une verification reflechie d’une science 
deja constitute. G’est a ce niveau que le sujet va confirmer son 
savoir ou alors se fourvoyer dans l’erreur. Cette erreur ne peut 
etre, des lors, que la consequence du parti pris et du prejuge de 
la passion. L’erreur n’est en somme qu’un defaut de la volonte 
et non de la connaissance ( 4 ). 

(1) Masa'il, 320, 17. Voir Mugni XII, 198 oil l’argument est rapports d’une 
manure anonyme. 

(2) * Wa-hal rdaglum ahada iktasaba 'ilma qaliu aw-nazara fi say’i ilia wa 
awwal nazarih innama huwa 'ala asli-l-idiirar » Masa'il. 320, 23-24. 

(3) En raison du contexte nous rendons ici le terme qiyas par faculty discursive. 
C’est ce qu’en langage moderne on appellerait une * induction amplifiante *. On 
part d’une connaissance intuitive pour y revenir en la g6n6ralisant. G’est cette 
intuition premiere que Oahiz tient pour la connaissance originelle (ma'rifaiu 
tiba'i). Gf. Hay. V, 12, 3-6. On voit ici attests ce qui fournira au kalam postGrieur 
mu'tazilite ou sunnite k tendance mu*tazilite, sa mSthode inductive (haml al-bafin 
'an az-zdhir). Gf. Mugni XII, 41 sq., 126 sq.; Muhit f 167-169; Tawhid , 27 sq.; 
Tamhid, 39 sq.; Insaf, 14; Irsad, 82, 12 sq. Erkenninislehre , 386. Cette mGthode 
d’argumentation n’Gtait pas admise par 'Abbad b. Sulayman. Voir Maq. 499, 10 sq. 

(4) A ce sujet voir G. Vajda, loc. cit. f p. 20, 26-31. Nous nous devons ici de revenir 
sur une hypoth^se avanc^e dans notre pr6e6dent article ( Studia Islamica XXXVII, 


4 



50 


MARIE BERNAND 


L’intuition est ce que Gahiz appelle connaissance « par nature » 
(tiba*). Ce ne serait autre chose que la fonction intellectuelle 
superieure par laquelle se defmirait resprit humain. Elle consiste- 
rait en un mode de connaissance immediate et effective. G’est 
mutatis mutandis la « scientia intuitiva » de Spinoza. On pourrait 
dire que pour Abu e Utman la connaissance a la spontaneity de 
Tintuition et le caractere contraignant de la deduction, c’est une 
synthese instantanee ( 1 ). Exercer la speculation (nazar) et 


43), au sujet de Tumama selon qui, pensions-nous, la faculty de connaltre serait 
absorbs par le vouloir. C’est une extrapolation. Une lecture attentive du rapport 
de Sahrastani, Milal I, 94-95, concernant la th^orie de Gahiz nous apprend qu’il 
n’est d’acquisition pour 1’homme que la volont6 et que ses actes sont produits 
par lui par voie naturelle (liba'a) comme l’a dit Tumama. Gahiz emprunta aussi 
a Tumama le refus de consid^rer la volontS comme un principe causal (wa-naqala 
*anhu ayda annahu ankara asla-l- irada). II affirma done que lorsque l’agent cesse 
d’etre inattentif (ida-nlaha-s-sahw 'an al-fa'il) et qu’il prend conscience de son 
acte, il est alors rGellement voulant (fa-huwa l-murld 'ala-t-tahqiq) ». Ce qui suggere 
que la volont6 n’est pas un principe dont procede 1’acte, mais une maniere d’etre 
du sujet de la connaissance qui prend conscience de son 6tat de voulant. A ce sujet 
voir G. Vajda, loc. cit., 21 et n. 1. Voir aussi Muhlt, 76, 23. 

(1) Voir k ce sujet J. van Ess, loc. cii., 172, qui montre bien que les stapes 
successives des diff6rents degr6s du savoir sont concentres et ramen6es a une 
seule. Cependant il n’est pas certain que l’on puisse adopter les commentaires et 
les critiques du qadi comme refl6tant fid^lement la th6orie de Gahiz. ^interpre¬ 
tation de *Abd al-Gabbar nous parait souvent d6formante. Ainsi, dans Mugnl IX, 
25, 22-26 quand li s’attaque a la notion de tab ( comme a une notion purement 
physique et spatiale. Voir aussi Mugnl XII, 320, 11-321 ; Sarh, 120, 4-14. A 
l’instar de son maitre Abu *Ali, le qadi semble ramener les positions de Tumama 
et de Gahiz a celle des naturalistes partisans de l’Sternite de la matiere. De meme 
Isfara s ini, Tabslr, 74. Ce que ne fait pas Guwaynl dans son Samil, 237, 12-238, 2. 
De meme dans Mugnl XII, 316, 3-5 en modiflant le cheminement qu’adopte 
Gahiz dans son expose des Masail, 320-321 surtout 320, 21-34, il d^forme son 
optique quand il dit : ... « Gahiz... aflirmait que les connaissances (mefarif) 
sont produites d’une maniere n6cessaire et naturelle lors de l’examen ration- 
nel des preuves (taqa'u darurata bit-tab ' * inda-n-nazar fl-l-adilla). En outre 
quand le qadi cite (Mugnl XII, 140, 17 ; 235, 14-15) le Kiiab al-Ilham 
de Gahiz,, c’est apparemment une simplification de l’auteur ou une erreur du 
rdacteur de Vimld\ Le Fihrisl (Arberry, 41, 2-3) atteste un K. ar-radd 'ala ashab 
al-ilham. Que Gahiz ne partageait pas la thSorie de la connaissance innee au sens 
d’inspiration divine nous est bien confirmee par Mugnl XII, 343, 18-21 ; 379, 
13-14. Autant qu’une defense contre le scepticisme, la notion de nature (tab') 
chez Gahiz semble Stre une critique de la notion d’intervention divine dans les 
difterentes stapes de la vie humaine, comme celle par exemple qui assure le passage 
du degr6 d’etre v6g6tatif au degr6 d’etre raisonnable et capable de discernement. 
Voir Fisal III, 52 ; IV, 195 ; V 108, 15 sq.; Tabslr, 76. Ce qui explique l’aflirmation 
paradoxale, mais en apparence seulement, de Farq , 175, 14 sq. « al-ma'drif kulluhd 
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utiliser le raisonnement inductif (*) suppose done que Ton 
procede du connu a l’inconnu (min sa’ni n-nas an yastadillu 
bi-z-zahir 'ala l-batin ida aradu. n-nazar wa-l-qiyas). On pourra 
ensuite tomber dans l’erreur ou acceder au vrai (tumma hum ba 
'da dalika yuhti'un aw yuslbun). C’est alors qu’interviennent les 
divergences, a preuve que vous-memes etes d’avis differents au 
sujet de nombre de questions ; vous vous trouvez aussi en 
opposition frequente avec votre maitre (luhalifun sahibakum 
hilafa katlra) ( 2 ). 

De ces passages et de tout ce qui suit ( 3 ) on peut deduire que, 
de l’avis de Gahiz, si la verite n’est pas donnee du premier coup 
elle ne le sera jamais ( 3 ), l’argumentation et la speculation 
n’engendrent pas le savoir elles ne font que le devoiler ou l’expli- 
citer. C’est ce que signifie le passage des Masail considere ici et 
c’est aussi ce que nous affirme le qadi au sujet de son maitre 
Abu 'All qui parait en ce point suivre la doctrine de Gahiz ( 4 ). 

Cette theorie des connaissances necessaires semble avoir ete 


iiba'u, wa-hiya mefa $dlika fVlu li-l-ibad wa-laysat bi-hiiygri lahum. A confronter 
avec Bagdad!, Milal, 124, 3-5. L’information de Ka*bl donn6e dans Fadl al-i'tizal, 
69, 10-13, n’6claire pas le probteme que pose le texte des Milal I, 94 in fine et 
qu’a signal^ J. van Ess dans l’article cits plus haut, p. 170 et n. 3. 

(1) Masa'il, 321, 1 sq. 

(2) Ibid., 321, 13-14. Ne faudrait-il pas lire plutot hilafa kabira ? 

(3) Gorollaire de la remarque faite plus haut (p. 49-50 et n.) l’homme est tout a la 
fois et du premier coup animal et raisonnable. Pour l’attestation de cette opinion 
voir Mugni XII, 96, 6-9, oil le qadi nous explique que les ashab at-taba’i' 1 ne nient 
pas la rSalite et l’efficacitS de l’argumentation rationnelle (nazar) mais que cette 
derniSre ne fournit qu’une prSsomption (zann), le savoir certain Cilm) Stant 
produit par nature (tab"). Cf. Hay. VI, 36 oil Gahiz distingue fausse prSsomption 
et prSsomption saine (si? az-zann wa-husn az-zann). 

(4) On notera la similitude d’opinion de Gahiz et d’Abu *Ali. Les theories 
de ce dernier sont souvent moins systSmatiques que celles de son fils Abu Ha§im. 
Le sukun an-nafs n’est pas l’indice du vrai, car, selon Gahiz, l’ignorant (gahil) 
peut aussi Sprouver cette quiStude ( Masa'il , 120, 2 ; Mugni XII, 36, 9-10). De 
mchne, selon A. ‘All, l’indice Calama) du savoir Cilm) et ce qui le diffSrencie de 
l’ignorance (gahl) n’est pas la quiStude de l’&me ( Mugni XII, 36, 11-12). En outre, 
pour ce dernier & l’instar de Gahiz, 1’objectif de la speculation rationnelle (na?ar) 
n’est pas l’Svidence du savoir mais son dSvoilement (kasf) et son explicitation 
(tabayyun) cf. Mugni XII, 381,3-6. Si bien que le Naqd al-ma'rifa qui, dans le 
Mugni, est attribuS parfois k Abu *Ali, ailleurs k Abu Ha§im, est plus probablement 
l’oeuvre de ce dernier. Peut-Stre n’est-ce qu’une partie du K. al-iaba’i * wa-l-naqd 
* ald-l-qa*ilin biha. Fihrist, 174, 12-15. 
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soutenue par Gaylan ad-Dimasqi surnomme al-Qadarl ( 1 ). Mais 
que signifie-t-elle ? et peut-on a son propos parler de deter- 
minisme intellectualiste comme tend a le faire l’heresiographie 
sunnite ? Nous ne le pensons pas. Abstraction faite des rensei- 
gnements des Masa’il , de nombreux passages du Tabyln , du 
K. al-Hayawan et du TarbV nous revelent un penseur dont la 
theorie epistemologique est commandee par le role fecond du 
doute qui n’est pas a la maniere du sceptique negation du savoir. 
Le doute est le ferment qui engendre la connaissance certaine. 
Au prejuge ou aux conclusions hatives de l’homme du commun 
(*awamm) Gahiz oppose le doute, suspension du jugement. 
C’est l’attitude de l’homme eclaire (hawass). Le premier, 
depourvu de sens critique, affirme ou nie de maniere peremp- 
toire. Le second reserve son jugement ( 2 ). Neanmoins pour etre 
fecond le doute doit etre compris comme l’attitude interrogative 
d’un esprit dont le propre est l’acte cognitif. C’est cela le tab\ 
c’est l’assise originelle qui assure aussi bien les fonctions vitales 
que la mise en oeuvre de la raison. Cette raison est spontanement 
connaissante. La connaissance est l’acte naturel de la raison. 

Tel est le sens de l’information de Sahrastanl citee plus haut 
(.Milal I, 94-95). Ce que le qadi et la miTlazila posterieure attri- 
buent a la vie (hayat) et a la notion de constitution physique 
(binya), Gahiz l’attribue a la notion de nature (tab*) en lui 
conferant une valeur de source originante ( 3 ). 

Selon le qadi c’est la speculation rationnelle (nazar) qui 
engendre le savoir ('ilm). De l’avis de Gahiz, le savoir est 


(1) Cf. Usui , 32, 11-14. La mention de la th6orie de Gaylan qui suit celle de 
Gahiz et de Tumama ne semble pas sans rapport avec cette derniere. Farq, 202, 5 ; 
206, 16-207, 1. Mugrii VIII, 4, 7. II est a peine besoin de signaler qu’il ne s’agit 
pas ici des connaissances n^cessaires telles que l’entendent les rafidites, Maq. 51. 

(2) Hay. II, 18... «Cinquante doutes valent mieux qu’une seule certitude » 
... ibid., VI, 36, cit6 par F. Rosenthai, Knowledge triumphant, 303-306 ; TarbV, 
§ 26, 19 ; § 59, 35 ; § 105, 59. En consequence il affirme la sup£riorit£ du douteur 
(sakk) sur le n£gateur (gahid) : Hay. VI, 35... « La certitude (yaqln) est l’abou- 
tissement d’un doute (sakk), et le passage d’une conviction (itiqad) [non fondee] 
a une conviction [solide] se fait par l’etape (hal) du doute. De m§me dans Masail, 
320, 1, Gahiz oppose la conviction du vrai et celle du faux (Vtiqad al-haqq wa-'tiqad 
al-batil). 

(3) Gf. Mugnl VI (b), 5, 11 ; XI, 321, 8 sq. ; 319-320 et passim ; Tamhld, 39, 
1 sq.; Usui , 29, 9 sq. ; Samil, 665, 20 sq. 
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immediat et spontane et derive directement du donne naturel 
(tabVa). (Vest une explication sui generis de la saisie cognitive 
(ma'rifa) et de la rectitude du savoir (insaf) ( 1 ). II n’y a pas 
lieu en ce cas de s’interroger comme l’ont fait les auteurs prece¬ 
dents (Bisr, Mu'ammar, Nazzam) sur le compose humain. Tandis 
que le qadi avec la mu'tazila posterieure et le kalam orthodoxe 
sont amenes, par leur systeme a reifier en quelque sorte les 
facultes intellectuelles ( 2 ), Gahiz entend conserver a la fonetion 
de l’entendement toute la plasticite du psychisme originel, sans 
pour cela lui supprimer sa fonetion organisatrice, fonetion qui 
permet a la raison de saisir la structure interne des choses ( 3 ). 

Une telle conception s’ecartera assez sensiblement de celle de 
Bisr, pour qui la perception sensible est la source (asl) de toute 
connaissance. Tel n’est pas l’avis d’Abu 'Utman qui retient de 
l’attitude sceptique une sorte de prevention a l’egard des donnees 
sensibles. Le probleme classique de l’illusion des sens est fre- 
quemment pose dans le TarbV et dans le Kitab al-Hayawan ( 4 ). 
C’est dire que Gahiz ne confond pas la surprise des sens avec 
l’evidence immediate de l’intuition. CTest dire aussi qu’il s’est 
pose le probleme de la perception. Comment concilier la diversity 
des sens avec l’unite du sujet de l’intuition ? Les Maqalat nous 
rapportent la maniere dont Gahiz concevait le phenomene de 
la sensation : « ... les sens (hawass) sont d’un seul genre, la vue 
est du meme genre que Louie et du meme genre que tous les 
autres sens. La difference (ihtilaf) ne reside que dans le genre du 
pergu (gins aUmahsus) et dans les obstacles qui s’opposent au 
sentant et aux sens (fl mawani * al-hassas wa-l-hawdss) et dans 


(1) Hay. IV, 207, 2 sq. : « Je pretends que les gens ont tout d’abord (badiyyan) 
besoin d’une nature (tabVa), puis de connaissance (ma'rifa), ensuite de jugement 
exact (insaf). » A comparer avec Ihya * I, 91 et Mustasfa I, 26. 

(2) Voir a ce propos notre article in Studia Islamica XXXVI, 40, n. 5. 

(3) Cf. Hay. I, 207, 6 sq. : « Ne t’arr^te pas k ce que te montrent tes yeux ; 
suis plutdt le chemin de la raison (la tadhab ila ma yurika l-'ayn wa-dhab ila ma 
yurika-l-aql) »... ; « Les choses sont de deux ordres. Leur ordre apparent concerne 
les sens, leur ordre cach6 concerne la raison et c’est en elle que reside la preuve. * 

(4) Voir note pr6c6dente et aussi TarbV , § 16, p. 14 : l’oeil se trompe, le sens 
est mensonger, le jugement qui tranche est le fait de l’esprit; l’Gvidence, celui de 
la raison (wa-ma l-hukm al-qatV ilia bi-dikr wa-l-istibana s-sahlha ilia bi-l-aql)... 
Celle-ci est en efTet la bride au cou, la retenue des sens (id kana zimdmd *ala l-a*da\ 
Hydra *ala l-hawass). Voir & ce sujet Mu$ni XII, 163,1-2, 
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rien d’autre. En effet c’est l’&me (nafs) qui pergoit par l’inter- 
mediaire de ces orifices et de ces canaux (al-mudrika min 
hadihi l-fuiuh wa-min hadihi t-iuruq) ». Ce qui introduit la 
difference dans le senti, c’est la diversity et la multiplicity des 
obstacles. Mais cette diversity n’atteint pas la substance du 
sentant (gawhar al-hassas) ; s’il en etait ainsi elle se trouverait 
corrompue par la contradiction qui introduirait en elle, ce qui est 
different (muhalif) ( 1 ). 

L’ame est done principe d’unite, la perception un acte speci- 
fique de Fame, la realite physique un accident et le corps un pur 
instrument ( 2 ). Les sens sont des moyens de connaissance dont il 
faut pouvoir controler les donnees. Ce controle se fait sua sponie 
sans l’intermediaire du raisonnement ou de la deliberation, mais 
du fait d’une rationalisation sui generis dont le mecanisme 
echappe a la conscience : « Je sais que j’entends mais je ne saisis 
pas le comment de l’audition (wa-la a quia kayfiyyata s-sam t ) ; 
je sais que je vois, mais je ne saisis pas le comment de la vision 
(basar) ( 3 ) ». C’est le contraire de ce qui se passe dans l’exercice 
de l’examen rationnel (nazar) tel que le decrit 'Abd al-Gabbar ; 
d’apres ce dernier le regard de l’intellect engendre le savoir 
('ilm) selon des mecanismes suscites par les incitations (dawai), 
leurs contraires (sawarif) qui consistent dans la prise de 
conscience du caractere avantageux ou dommageable de l’acte 
de connaissance. D’apres Gahiz le regard intellectuel est savoir. 

Des lors nature (tab') et necessity (darura) se confondent. 
L’acte naturel est la necessitation d’une essence libre ( 4 ). Le 
tab * est la « nature entitative » d’ou procede la saisie rationnelle. 
A en croire l’auteur du Magmu ' fl-l muhll bi-t-takllf , tout en 


(1) Maq. 340, 14-341, 4. 

(2) Erkennlnislehre, 137, 5-7. 

(3) Tarbl\ p. 86, § 161. En consequence, tout acte qui devra se manifester 
par une expression corporelle, son but 6tant d’agir sur un objet distinct de l’agent, 
sera le r6sultat du libre choix du sujet et de sa faculty de determination. La connais¬ 
sance se d6finit par la primarite de la cognition, la volonte, parce qu’elle suppose 
le recul du libre choix, peut se definir par la secondarite de la volition. 

(4) Cf. Gahiz und die ashab al-ma'arif, 169, 8 sq., ou l’auteur pose le probleme 
de la notion de tab * chez Gahiz, et Erkennlnislehre , 137 ou il donne des elements 
de reponse. Gomme le signale F. Jaadane, Studia Islamica XXXVIII (1973), 
59, n. 2, l’etude approfondie de cette notion reste k faire. 
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s’inspirant de l’opinion de Tumama, Gahiz s’en ecarte quelque 
peu : « L’attribution de l’acte a l’agent, nous dit Ibn Mattawayh, 
a ete l’objet de theories differentes. Les uns ont dit : Tacte de la 
creature n’est rien d’autre que Tacte de la volonte inherente a 
Tame (la fi'la li-l-irada ilia ma yahillu qalbah min al-irada). 
Certains ont ajoute a cela la reflexion (fikr), et ont considere que 
ce qui etait dans les membres, les parties du corps, ses extremites 
n’etait pas l’acte du sujet... C’est la theorie de Tumama et de 
Gahiz. Puis ces deux derniers se sont opposes. Tumama a consi¬ 
dere tout ce qui n’etait pas la volonte comme un acte adventice 
sans agent (hadat la muhdita lah). Gahiz a considere que tout ce 
qui n’est pas la volonte se produit par nature... et que ce qui est 
produit par libre choix n’est autre que la volonte ( x ) ». Vient 
ensuite la mention de la theorie d’an-Nazzam ( 1 2 ). Ces positions 
divergentes montrent que la notion de nature (tab') elaboree en 
vue de resoudre le probleme pose par le concept plus general de 
tawallud (engendrement des actes) pouvait couvrir des accep- 
tions differentes selon les theories concernees. En realite l’expres- 
sion ashab at-taba'i' a du designer les adeptes d’une ecole qui, 
pour avoir pose le probleme de la connaissance en termes equi¬ 
valents, n’en avaient pas moins emprunte pour le resoudre des 
voies diverses. 

Tandis que pour le rmTtazilisme classique la necessite d’appli- 
quer l’examen rationnel est la premiere des obligations ( 3 ), 
Gahiz et les ashab al-ma'arif dissocient nazar et taklif. Seul 
l’etat de voulant ou le « vouloir » tombe sous le coup de l’obliga- 
tion religieuse ( 4 ). La connaissance est en effet de l’ordre de 
l’intuition intellectuelle (hads), de la conjonction non inten- 
tionnelle (al-ittifaq min gayri hads). Cette necessite n’est pas du 
meme ordre que la contrainte du taklif . Affirmer cela reviendrait 
a affirmer le taklif ma la yulaq ( 5 ). Ainsi la connaissance de Dieu 

(1) Muhit , 380. Voir aussi Maq. 407, 13. 

(2) Voir aussi Maq. 404, 4 sq. oil il faut lire ma hadata fi gayri hayyiz al-insan 
au lieu de fi gayrih »; Mugni IX, 11, 19, 20. 

(3) Mugni XII, 355-56. Sarh, 39, 6-9 ; Muhif, 17, 4 ; Sah., Milal I, 65 ; Tritton, 
Muslim Theology , 70-72. 

(4) Masa'il , 322, 3 sq. Mugni XII, 231 et 32 ; 324, 3-5 ; 379-80. Fadl al-i'tizal , 
69, 13-15. 

(5) Sur lequel R. Brunschvig, dans Studia Jslamica XX. 
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n’est pas deduite par Fargumentation, mais revelee par le 
prophete dont le caractere veridique est connu d’une maniere 
evidente et necessaire ( 1 ). 

L’acte de connaltre revet ainsi Failure de la saisie intuitive 
du vrai qui, a la limite, devient eclair de genie. C’est le savoir 
spontane. A l’exception du fragment du Kitab al-masa'il uti¬ 
lise ( 2 ) dans cette etude et qui laisse presumer que Gahiz a 
longuement developpe sa theorie, nous ne possedons de lui que 
des ouvrages a Failure primesautiere ( 3 ). Sans pouvoir encore 
donner de conclusion definitive sur sa theorie de la connaissance, 
nous dirons que Gahiz semble avoir mis Faccent, dans la faculte 
de connaltre, sur Fidentification de Facte et de la fonction qui 
produit cet acte. La connaissance, c’est la lumiere naturelle de 
la mens qui enveloppe son objet ( 4 ). Voila pourquoi la tran¬ 
quillity de Fame ne peut etre le signe de ce genre de connaissance. 
Ici, le vrai ne comporte pas d’indice. L’intellect n’est pas un ma' 
na engendrant la connaissance. II est cette connaissance. Ce que 
nous affirmait Gahiz dans le TarbV ( 5 ) peut etre explicite en 
termes de psychologie moderne de la fagon suivante : «l’obser- 
vateur ne peut observer sa propre observation ; il s’echappe 
indefiniment a lui-meme et l’essentiel de Facte mental echappe 


(1) Masail , 323, in fine . 

(2) Cette utilisation ne pourra etre syst6matique qu’& l’aide d’une traduction 
— t&che peu ais6e a accomplir — permettant de confronter minutieusement le 
texte avec les longs et difficiles passages du Mugni XII concernant la theorie de 
Gahiz. 

(3) A cet 6gard nous ne partagerons pas enticement 1’avis de J. van Ess : 
« On se laisse porter par chaque impulsion et l’on est 6tonn6 de voir oil cela conduit. 
C’est la theorie de Gahiz et sa fagon d’6crire les livres » ( loc. cit. f 173). C’est sans 
doute vrai pour l’essayiste et surtout pour la maniCe dont ses livres sont parvenus, 
mais cela pourrait-il s’appliquer aux ouvrages cit6s par Ibn an-Nadim ? Aussi 
adopterons-nous plutot l’opinion de C. Pellat : « Certes le style de Gahiz est r6put6 
incoherent et le coq a l’4ne fait partie de sa maniCe, mais il est bien certain que 
cette renomm6e est due, pour une bonne part aux copistes; et il suffit de parcourir 
quelques epitres 6dit6es sans discernement pour se convaincre du d6sordre dans 
lequel les textes nous sont parvenus ( Tarbi\ p. vii). » 

(4) C’est en ce sens que selon Gahiz la damnation ne consiste pas k §tre jete 
en enfer mais k se transformer en g6henne, la nature d6vorante du feu l’ayant 
emport6 sur celle de l’homme absent de lui-mgme. Cf. Iniisar , p. 102, § 108 ; 
Farq, 176, 18-19 ; Usui , 336, 13 sq.; Milal , I, 95, 11 sq.; Tabslr, 76. 

(5) Cf. ici, p. 54 et n. 3. 
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a l’introspection ». C’est le sens de la theorie de Gahiz : l’acte de 
connaissance ne s’observe pas, il se produit. Derriere l’acte 
mental Gahiz retrouve l’activite de la pensee. II n’est pas comme 
pour an-Nazzam le resultat d’une decision volontaire. Avec le 
qadi et le mu'tazilisme classique les termes de l’explication 
seront inverses, et l’on pourrait la formuler ainsi : la connais¬ 
sance ne se vit pas, elle se fabrique. 

Marie Bernand 
(Paris) 



LA PAROLE CRfilSE DE DIEU 
D’APRfiS LE THEOLOGIEN KARAITE 
YUSUF AL-BASlR 


L’article recemment publie ici-meme par M. A. S. Tritton (*) 
sur un probleme qui a souleve jadis des discussions passionnees 
aux incidences politiques et sociales bien connues, nous engage 
a verser au dossier une piece a la fois marginale par rapport a la 
theologie musulmane et caracteristique de la repercussion de la 
problematique de celle-ci sur une pensee religieuse apparentee 
mais etrangere : le chapitre sur la parole divine dans le manuel 
de theologie Kitab al-Muhlawl du Karaite Joseph ben Abraham, 
connu sous le nom de Yusuf al-BasIr, contemporain du cadi 


(1) « The Speech of God », SI 36 (1972), pp. 5-22. La documentation mise en 
oeuvre par M. Tritton, avec son habituelle concision, est riche, tout en portant la 
marque d’une selection tr6s personnelle : il n’entre pas dans nos intentions de la 
completer systSmatiquement ici; renvoyons simplement, outre les pages de 
M. Roger Arnaldez dans son article public dans le m£me fascicule (« Le moi divin 
et le moi humain d’apr&s al-Razi», en particular p. 82-83), & Henri Laoust, La 
profession de foi d'Ibn Batta, Damas, 1958, pp. 83-86, et & Michel Allard, Le 
probUme des attributs divins dans la doctrine d'al-As'arl et de ses premiers disciples, 
Beyrouth, 1965, pp. 233-243 et passages marques k l’index, s.v. kalam nafsi, ainsi 
qu’& l’apergu de la question dans l’ouvrage compost en 1965, mais public seulement 
en 1971, k Beyrouth, de M. *Abd al-Karim *Utman, Nazariyyat al-taklif. Ara * 
al-qadi'Abd al-&abbar al-kalamiyya, pp. 229-242. Je remercie M me Marie Bernand- 
Baladi de m’avoir prSt6 son exemplaire de ce dernier ouvrage. — Cf. 6galement 
*Abdurrahm&n Badawi, Histoire de la philosophic en Islam , Paris, 1972, pp. 80-82. 
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*Abd al-Cabbar et largement tributaire des oeuvres de ce 
docteur mu'tazilite ( 1 ). 

Le chapitre en question est le quinzieme du Muhtawl ( 2 ). 

«Qualifier Dieu de la parole ( 3 ) signifie qu’il est Tauteur 
de sa parole creee ( 4 ) ; questions connexes a ce probleme. 

Les realites sous-jacentes aux qualifications ( 5 ) ne peuvent 
varier^ elles doivent etre les memes dans Tordre visible et dans 
l’ordre invisible ( 6 ), sans distinction de lieu : si done en Syrie 
[le mot] « pouvoir d’agir » (qadar) traduit une realite qui est 
Tappartenance a un individu d’une qualite en vertu de laquelle 
il est apte a agir ( 7 ), il en doit etre de meme pour les Irakiens, et 
il n’est pas loisible a ces derniers d’appliquer, si du moins ils 
s’expriment en arabe, cette designation a l’inanime ou bien a 
l’impotent, du moment que sa signification est celle que nous 
avons dite. Voila pourquoi Dieu doit etre qualifie de cette 


(1) Nous nous contentons de renvoyer ici k notre article « La demonstration 
de l’unite divine d’apres Yusuf al-Basir», Studies in Mysticism and Religion 
Presented to Gershom G. Scholem, Jerusalem, 1967, pp. 285-315, suivi de plusieurs 
autres sur le mSme auteur ; le dernier paru : « Le probleme de la souffrance gratuite 
selon Yusuf al-Basir», REJ, t. CXXXI (1972), pp. 269-322. 

(2) Sur la place de ce chapitre dans l’ensemble de l’ouvrage, cf. « La demons¬ 
tration de l’unite divine...», art. cite, p. 287 ; le texte arabe couvre les fol. 48-54v 
du seul manuscrit disponible (cf. ibid., p. 286); il a ete imprime, avec la versiou 
hebraique de Tobie ben Moise en regard et traduit en hongrois dans la dissertation 
doctorale de Benjamin Schwarcz, Budapest, 1907. — Des extraits d’une premiere 
redaction de la version frangaise que nous publions ici ont ete incorpores dans 
l’ouvrage de M me Colette Sirat, Les theories des visions surnaturelles dans la pensee 
juive du moyen dge, Leyde, 1969, pp. 58-59. 

(3) Kalam ; on pourrait aussi bien — ou aussi mal — traduire ce terme par 
« discours » ou «langage ». 

(4) Litt. «venue k l’Stre de son discours de son c6te » (hudut kalamihi min 
gihalih). 

(5) haqa'iq al-awsaf, * les verites des qualifications * (verbales) ; pour la distinc¬ 
tion de wasfe t sifa, cf. Tritton, art. cite, p. 21-22 et *A. *Utman, op. laud., p. 169-170. 

(6) Mot k mot : « Le statut (hukm) de l’invisible doit etre en elles (= les 
concernant) le statut du visible. * 

(7) ijitisas man sahha minhu l-fi'l bisifa li’aglihd sahha minhu, litt. «la speci¬ 
fication de celui & partir de qui est concevable 1’acte par une qualite k cause de 
laquelle l’acte est concevable de son c6te ». 
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qualification ( 1 ), une fois que nous savons [de science certaine] 
qu’il est Tauteur de 1’acte ( 2 ). 

La regie ( 3 ) pour les realites [traduites par les qualifications] 
est done la meme que pour les indices ( 4 ) ; ces derniers ne peuvent 
pas etre diflerents dans l’ordre invisible de ce qu’ils sont dans 
l’ordre visible ( 5 ). Nous n’avons pas le droit d’inferer a Bagdad 
que 1’auteur d’un ouvrage bien fait est sachant, alors que nous 
ne l’infererions pas a Basra. C’est pourquoi l’oeuvre bien faite 
produite par Dieu permet d’inferer qu’il est sachant , tout comme 
le phenomene similaire permettrait la meme inference s’agissant 
de Zayd ( 6 ). 

Ce principe general etabli ( 7 ), il convient d’examiner la 
signification de «parole » a notre niveau d’etre, ainsi que la 
realite sous-jacente a [la qualification de] «parlant» (muta- 
kallim), puis d’en qualifier Dieu, en vertu de ce que permet 
l’inference [legitime], de la meme maniere que nous avons 
procede en qualifiant Dieu de pouvanl et de sachant . 

La parole est perceptible et e’est en la percevant que nous 
l’affirmons ( 8 ). 

La realite [exprimee par le terme « parole »] est : des sons 
articules et des lettres disposees en ordre, qui peuvent, par 
convention, exprimer (un sens) ( 9 ). 


(1) Autrement dit, nous avons le droit, voire l’obligation d’user de 1’enonce : 
« Dieu est puissant *. 

(2) wuqu * al-fVl min gihaiih , «l’avenement (la production) de l’acte de son 
c6t6 (= a partir de lui) ». L’article d6fini de l’arabe a ici valeur de generalisation; 
l’assertion revient done a dire : « Dieu est agissant ». 

(3) hukm , * statut *. 

(4) adilla (pluriel de dalil), les manifestations a partir desquelles il est legitime 
de les inferer; au sujet de dalil, nous ne pouvons mieux faire que de renvoyer aux 
analyses capitales de M. Josef van Ess, Die Erkenntnislehre des *Adudaddin al-Ici , 
Wiesbaden, 1966, pp. 357-368. 

(5) Ils doivent valoir au m§me titre ici et la. 

(6) D’un homme quelconque. 

(7) On peut sans doute tenir pour specieuse l’inference allant de l’identite 
semantique d’un vocable donne dans les differentes aires gtographiques oil il est 
employe, a la legitimite de son application sur deux niveaux ontologiques radica- 
lement differents pour les Mu'tazilites tout aussi bien que pour leurs adversaires 
doctrinaux. 

(8) Litt. * la voie de son affirmation est sa perception ». 

(9) aswat muqalta'a wahuruf manzuma yasihh an iufida bil-muwadcCa. Nous 
trouvons une formule toute voisine (al-huruf al-manzuma wal-aswai al-muqaiia'a) 
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Si la parole etait, comme raffirment certains, une realite 
incorporelle (ma'nd), differente du son, tout en existant avec 
celui-ci ( 1 ), il ne serait pas impossible que les sons fussent 
articules de la maniere que nous avons dite sans qu’il y eut 
parole ou que la parole fut produite sans production de sons. 
[Tout] cela etant manifestement faux, il est prouve que la 
parole [se definit bien] comme nous l’avons dit ( 2 ). 

La parole est sans contestation possible, non-eternelle ( 3 ), car 
ses elements se succedent ( 4 ), ce qui ne peut caracteriser que le 
non-eternel. En effet, deux ( 5 ) eternels n’ont pas de commence¬ 
ment et il est absurde que l’un precede l’autre, puisque le retard 
de Tun sur l’autre implique son adventicite. Or c’est la loi de 
l’adventice que d’etre separe de l’eternel par des instants en 
nombre indefini. Si done de deux lettres ( 6 ), l’une etait eternelle 
l’autre adventice, l’intervalle qui les separe devrait se composer 
d’instants en nombre indefini. En fait, nous savons que la 
seconde lettre ( 7 ) suit immediatement la premiere ; elles sont 
done necessairement non-eternelles toutes les deux. 


dans Sarh al-usul al-hamsa (sigle §UH), ed. 'A. 'Utman, Le Caire, 1965, p. 528, 
d.l.; le redacteur met toutefois immediatement en evidence le caractere tautologique 
de ce semblant de definition. La meme formule chez Ibn Mattawayh, K. al-Magmu ' 
fi l-Muhit bil-laklif, ed. Houben I, 316 sq. = ed. 'Azmi I, 306 ; il lui prefere 
cependant une autre : ma yahsul min al-huruf al-ma'qula lahu nizam maj}sus y 
« ce qui se degage des lettres (nous dirions aujourd’hui « phonemes ») saisies par 
la raison [proferees dans] un ordre specifique »; autrement dit, il y a langage 
(discours) lorsque la raison humaine appr6hende des sons disposes dans un certain 
ordre. Au sujet de la « convention » (miiwada'a), vaste theme sur lequel il n’y a 
pas k s’etendre ici, on lira avec profit une page du Mugni (VII, le Caire, 1961, 
p. 101, 1. 20-102, 1. 19) et le resume clair dans Nazariyyat al-taklif, p. 233-34. 

(1) Allusion k la these as'arite ; cf. Allard, op. laud. f p. 310 et Nazariyyat 
al-taklif, p. 236-37 ; ce fut l’opinion des Kullabiyya ; cf., par exemple, Mugni VII, 
pp. 95-116 ; $UH, p. 527 sq., 532, 1. 15-537, 1. 16. 

(2) On retrouve cet argument dans Magmu ' I, 323, 1. 4-5 ('Azmi 312) : law 
kana gayra l-sawi lasahha wugud al-sawt al-muqaiia* wa-la kalama, awil-kalam 
min dunih; cf. Nazariyyat al-taklif, p. 232, n. 6. 

(3) muhdat, « produit k l’§tre » ou « adventice ». 

(4) Litt. « parce qu’une partie d’elle precede une partie et une partie retarde 
sur celle qui precede ». 

(5) Deux, pour prendre le cas le plus simple. 

(6) Unites eiementaires des composants formant le langage. 

(7) Litt. «l’existence d’une de deux lettres ». 
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La preuve de ce que nous venons d’avancer, c’est que l’intelli- 
gibilite meme de la parole depend de cette succession ( 1 ). 
Prenons ( 2 ) par exemple, le groupe de trois lettres ZYD. Si ces 
lettres existaient toutes en meme temps, le groupe pourrait etre 
aussi bien ZYD que YZD et le sens varierait selon l’ordre effectif 
des elements, mais si les lettres existaient toutes dans le meme 
etat ( 3 ), jamais un ensemble signifiant ne pourrait se constituer 
et le langage fonde sur la convention ne serait pas possible. 
Aussi bien, lorsque quelqu’un emet un son prolonge sans passer 
a un autre, aucun sens n’est produit, alors que si ce premier son 
est suivi d’un second, puis d’un troisieme et d’un quatrieme, 
differents, la convention devient possible et un ensemble signi¬ 
fiant peut etre realise. Le minimum de sons qui produit un sens 
est de deux, ainsi que tu peux le trouver explique dans les 
ouvrages des savants. 

Tout cela implique la non-eternite de la parole. 

Par consequent, celui qui affirme une parole eternelle, attribue 
a la parole une qualite qu’elle n’a pas parmi nous ( 4 ) ; autant 
dire qu’il affirme [l’existence de] ce qui n’est pas parole, en 
l’appelant parole ( 5 ). C’est exactement la demarche de celui qui 
affirme un corps eternel tout en niant relativement a ce dernier 
ce qui est l’indice de l’adventicite du corps, je veux dire la 
longueur, la largeur et la profondeur. Ce dont il affirme l’exis- 
tence n’est done pas reellement << corps » puisque la realite du 


(1) Mot k mot : * ce qui 61ucide) cela (c’est) que les lettres doivent in61ucta- 
blement pr6c6der l’une l’autre afin qu’il soit concevable qu’elles fassent profiter 
(= expriment un sens) ». — Pour ce qui suit, l’on peut se reporter k Mugnl VII, 
85; §UH, p. 529; Magmu * I, 316-318 ('Azmi, 306-308). Selon le proc6d6 qu’il 
suit habituellement sinon tout a fait constamment, l’auteur karaite simplifie 
quelque peu les subtilitGs que lui offraient ses sources d’inspiration. 

(2) Nous avons cru nGcessaire, afin de rester dans les limites du tolerable, de 
condenser et paraphraser 16g6rement le paragraphe qui suit, tout en veillant k en 
respecter soigneusement le mouvement logique ; cf. Mugnl VII, 105. 

(3) C’est-&-dire sans que jamais l’une put pr6c6der l’autre. 

(4) Dans l’ordre visible (sahid). 

(5) Autrement dit, il dGsigne par le mot « parole » quelque chose qu’il affirme 
exister et dont il prGdique un attribut (« 6ternel *) qui ne peut pas appartenir 
a ce que, dans l’ordre visible, nous d6signons par le m§me vocable. 
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corps est l’etendue tridimensionnelle ( 1 ), comme nous l’avons 
explique precedemment ( 2 ). 

Si ce que nous venons de developper est exact, la parole de 
Dieu consiste necessairement en sons articules et en lettres 
disposees suivant un certain ordre, et elle doit etre non-eternelle 
comme la notre, car il n’y a a pas de difference entre elles. 

Comment est-il possible que la parole de Dieu soit eternelle, 
alors que, pour offrir un sens ( 3 ), elle doit se composer d’elements 
qui se succedent. [II faut alors poser un dilemme : ] Quelqu’un 
a-t-il jamais tire un profit ( 4 ) quelconque de la parole de Dieu 
ou non ? Dans la negative, comment affirmer [l’existence de] 
celle-ci ? 

Nous savons de science certaine ( 5 ) que c’est la possibility ( 6 ) 
que nous avons d’en tirer profit qui est la condition sans laquelle 
le profit n’est pas realise ( 7 ). Voila pourquoi nous disons que 
Dieu produisait la parole a mesure que le prophete l’entendait, 
et que ce faisant, il instruisait ce dernier ( 8 ) tout comme nous 
agissons a l’egard de Zayd quand nous lui parlons. Dans ces 
conditions, il est concevable que le prophete ait pu saisir grace 
a cette parole, ce que Dieu voulait, de meme que Zayd, inter- 


(1) L’arabe dit seulement : «la reality du corps, c’est cela *. 

(2) Au chapitre III du Muhlawl. — La « parole * (le « langage ») est, dans l’ordre 
visible, une succession de sons articul6s, ce qui implique la non-6ternit6 de ce qui 
se d£finit ainsi. Le « corps », sur ce meme plan d’etre, est ce qui a longueur, largeur 
et profondeur, done un agr£gat d’atomes disposes d’une certaine manure, de m§me 
que la «parole » est un agr£gat de particules («lettres » ou «sons ») irr£ductibles 
qui se succedent selon un certain ordre — ce qui est 6galement indice d’adventicite. 
Par consequent, qualifier d’« eternel» soit le corps, soit la parole est arbitraire, 
voire absurde. 

(3) faida, dont le sens fondamental est « profit, utility, benefice »; comme 
souvent, l’ambiguite du terme arabe favorise les desseins du dialecticien qui 
raisonne en cette langue, alors qu’elle met dans l’embarras le traducteur. 

(4) Cf. la note pr6cedente; «tirer profit * du discours de quelqu’un, c’est 
en saisir le sens. 

(5) malum. 

^6) sihha, concevabilite logique, et aussi possibilite de realisation concrete. 

(7) En termes plus clairs (toujours en vertu de l’ambiguite que nous venons 
de rappeler, de faida et de ses derives) : la parole de Dieu n’a d’utilite (= sens et 
raison d’etre) que si elle est profitable, e’est-^-dire intelligible pour son destinataire 
(le prophete); or, pour qu’elle le soit, elle doit §tre langage articuie, done chose 
creee. 

(8) Litt. «il le fit proflter par elle *. 
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pelle par nous, connait notre dessein, soit de science necessaire, 
soit par presomption ( 1 ). En tout etat de cause, la parole est 
alors signifiante ( 2 ) ; supposee eternelle, elle ne Test sous 
aucun aspect. Affirmer de Dieu la parole comprise en ce sens ( 3 ) 
serait la meme chose que l’affirmer relativement a l’aphasique 
(sakit) ( 4 ) ou le sourd-muet. L’absurdite d’une pareille suppo¬ 
sition suffit a prouver que la parole de Dieu est non-eternelle, 
du moment qu’il est etabli qu’il parle ( 5 ). Or la qualification de 
« parlant »traduit une realite qui est la production de la parole ( 6 ) 
comme « frappant» ou «tuant» [marquent une qualite de celui 
qui porte des coups ou cause la mort violente]. Nous nous 
expliquons. Lorsque nous savons que la parole est proferee selon 
le dessein de Zayd et les motifs qui l’animent, nous le qualifions 
de « parlant», de meme que nous le qualifions de « frappant» 
quand le coup est porte ( 7 ) dans les memes conditions. Des lors, 
de meme que la qualification de « frappant» ne correspond a 
aucune realite lorsque le corps n’est pas le fait du sujet, de 
meme « parlant» ne correspond a rien sinon dans le cas oil la 
parole est proferee par le sujet ( 8 ). Ainsi, par exemple, [les 
Arabes] ( 9 ) qui croient que c’est un demon qui parle par la 
bouche de l’epileptique, ne qualifient pas ce dernier de « par¬ 
lant » et ne referent pas la parole a lui, puisque rien ne les 


(1) Litt. « au point qu’il soit contraint k cela ou qu’il le conjecture t>. 

(2) Litt. «le profit est alors realise en tout 6tat». 

(3) C’est-A-dire eternelle. 

(4) Cette interpretation du terme arabe rend l’argument plus frappant, mais 
a lire, par exemple, le long morceau de $UH auquel nous ferons reference p. 
71, n. 2 (point b), on comprendrait aussi bien «se taisant» = celui qui garde 
le silence. 

(5) mutakallim, participe present (comme les attributs qadir « pouvant *, 

«sachant *, etc.), « qu’il est parlant». Dans nos traductions, nous avons respects 
cette particularity, malgre l’incommodite que pr6sente l’emploi du participe present, 
invariable et distinct de l’adjectif verbal en frangais moderne. 

(6) Litt. «et sache que la reality du parlant revient k son fait de produire la 
parole (le discours) *. 

(7) Litt. « a lieu p. 

(8) Litt. * done, de mSme qu’il n’y a point de reality (haqlqa) au frappant 
autre que le fait que le coup a lieu de son cdte, de rndme il n’y a point de realite 
au parlant autre que le fait que la parole a lieu de sa part». 

(9) Ou les gens du commun, en general. Tout ce passage concorde quant au 
fond sinon k la lettre avec Mugni VII, 49, 1. 7-12; 5t/#, p. 535, 1. 17-536, 1. 3, 
et Ma§mu\ p. 322,1. 4-6. 


5 
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assure (*) que la parole soit proferee suivant son dessein ; au 
contraire, la constatation qu’ils font du derangement mental dont 
il est affecte leur interdit de lui reconnaitre [la capacite] de 
vouloir quoi que ce soit. II n’est pourtant pas exclu qu’un tel 
sujet puisse avoir volonte et dessein : ce sont les motifs dont il 
est anime qui different de ceux qui gouvernent les sujets sains 
d’esprit et qui presentent les caracteres d’apres lesquels il est 
raisonnable de leur attribuer les actes accomplis en apparence 
par eux ( 1 2 ). En consequence, nous avons besoin d’utiliser comme 
indice de ce que le sujet est auteur de sa parole ou de ce qui 
equivaut a celle-ci ( 3 ), le fait que cela est produit en vertu de 
son pouvoir d’agir. Nous l’assimilerons ainsi au dormeur ou au 
distrait ( 4 ), ainsi que cela a ete elucide dans le chapitre sur la 
demonstration de l’existence d’un auteur des choses ( 5 ). 

Il faut savoir que la motivation d’un attribut ( 6 ) et sa reduc¬ 
tion a l’essence [du sujet] ou bien a une cause ou encore a ce qui 
peut etre assimile a l’une ou a l’autre ont pour condition prea¬ 
mble que l’attribut lui-meme soit deja connu( 7 ). G’est que, 
en realite, les noms ne sont pas susceptibles d’etre motives ( 8 ). 
C’est pourquoi ( 9 ) nous ne motivons pas les noms propres ( 10 ), 
comme l’appellation de Zayd par Zayd. Nous ne disons done pas 


(1) L’arabe dit : «ils ne surent pas ». 

(2) Mot k mot : «les motifs [...] des statuts desquels il apparait ce qui est voie 
(= conduit) a ce que l’acte soit acte a eux ». 

(3) Comme un geste ou une posture corporelle charges de signification quand 
le sujet est conscient. 

(4) Done «automatisme », dirions-nous, supposant la capacity physique d’agir, 
mais sans intervention d’une decision volontaire. 

(5) A la fin du chapitre IV du Muhlawl. — L’argument vise a prouver, et ceci 
va £tre d6velopp6 dans ce qui suit, que la parole n’est pas un attribut essentiel 
sui juris , mais une des manifestations possibles du pouvoir d’agir (« puissance »), 
lequel est bien, lui, un attribut d’essence de Dieu [infra, p. 76, n. 2). 

(6) L’arabe dit «l’attribut», avec l’article d6fini. 

(7) Litt. «est branche (= d6riv6) de son fait d’etre appr6hende par l’enten- 
dement ». 

(8) Le langage reposant sur une convention, il n’y a pas de raison intrinseque 
a ce que telle r6alit6 soit signifi6e par telle traduction verbale plutot que par une 
autre. 

(9) Il s’agit lh d’un exemple privil6gi6. 

(10) L’original dit «les surnoms » (al-alqab), mais la suite concerne en fait les 
noms propres en g6n6ral. 
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qu’il est Zayd par essence ou pour un motif comme nous disons 
que le pouvant est pouvant par essence, lorsque le sujet est 
eternel, ou qu’il Test a cause du pouvoir d’agir inherent a une 
de ses parties, lorsque le sujet est non-eternel. La motivation est, 
partant, necessairement posterieure a la connaissance [que 
nous avons] de l’attribut. C’est seulement une fois que nous le 
connaissons que nous sommes en mesure ( x ) de le motiver. Et 
du moment qu’il est prouve que la connaissance que nous avons 
du fait que Zayd est parlant est notre connaissance de ce que la 
parole est proferee de sa part, il est impossible d’assigner a cela 
un motif [ulterieur]. Et il a ete etabli que l’agent ne possede pas 
d’attribut ( 1 2 ) du [seul] fait qu’il est agent, qu’il soit agent 
[auteur] de la parole ou du coup [porte] ou d’autre chose. En 
effet si l’accomplissement de tels actes valait au sujet autant 
d’attributs, il se produirait cette situation paradoxale que, 
supposee la negation ulterieure de tel attribut presentement 
aflirme, la situation demeurerait la meme ( 3 ) ; dans ces condi¬ 
tions, la negation de l’attribut permettrait d’inferer sa posses¬ 
sion ( 4 ). 


(1) sahha , il est logiquement concevable. 

(2) Entendez : un attribut autre que la faculty g6n6rale d’agir. 

(3) Le sujet continuerait k Stre qualifiable de « pouvant». 

(4) Phrase difficile que nous avons du paraphraser largement, afin d’en tirer, 
sous reserve de correction, un sens tant soit peu acceptable. En voici le mot k mot: 
«du fait que l’affirmation d’un attribut, si sa negation 6tait suppos6e, l’6tat serait 
unique (= le mtoe); or, ce dont le sentier est tel (= ce qui a ce caractCe) est 
infC6 (??) par la negation de l’attribut». La demi&re clause («or, ce dont le 
sentier...») comporte en plus une difficult^ textuelle : suivant l’h6breu et le contexte, 
nous avons rendu par « est inf6r6 » un mot qui dans le manuscrit est 6crit YWDN 
(MDL dans le texte imprimS de B. Schwarcz, p. ix, 1. 8, est peut-dtre un essai, 
inavou6, de retroversion k partir de l’h£breu, mais nullement une lecture possible 
dans le manuscrit jud6o-arabe); ce groupe de lettres pourrait s’interpr6ter k la 
rigueur comme yu*dan «est autoris£ », done, litt6ralement, « ce dont le sentier 
est tel est autoris£ par la negation de l’attribut», mais ce serait forcer la signification 
du verbe adina au-delh des limites du vraisemblable. Quant au fond, cette mdme 
clause n’est pas non plus des plus claires : strictement parlant, elle 6nonce une 
conclusion, en fait une reduction k l’absurde, qui reviendrait k dire que la negation 
d’un attribut pourrait dtre un indice de son existence dans le sujet par rapport 
auquel il est ni6. En, r6alit6, il s’agit, si nous ne nous m6prenons pas enticement, 
d’une chose moins grave, fitant donn6 un sujet, ni inanim6 ni infirme, done dou6 
du pouvoir g6n6ral d’agir, la question se pose s’il est permis de pr6diquer de lui 
autant d’attributs qu’il accomplit d’actes («parlant», * frappant», etc.). Yusuf 
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Voyons plutot. Quand nous affirmons du pouvant un attribut 
par son fait d'etre mouvant ( 1 ), supposer la negation de cet 
attribut n’equivaut pas a son affirmation ( 2 ) ; au contraire, la 
situation n’est pas la meme dans les deux cas. Nous avons done 
raison de dire ( 3 ), que si celui de la part de qui l’acte est conce- 
vable ( 4 ) n’avait pas un attribut bien a lui ( 5 ), son etat, alors que 
l’acte est concevable de sa part, serait le meme que l’etat de 
celui qui serait incapable du meme acte, ce qui implique que 
l’acte n’est pas concevable de sa part ( 6 ). C’est pourquoi nous 
soutenons que le statut est la voie de l’affirmation de l’attri- 
but( 7 ). Or la concevabilite de l’acte — c’est le cas que nous 
avons envisage — est un statut susceptible d’etre apprehende 
par l’entendement (hukm met qui) et qui permet d’affirmer 
l’attribut relativement a un sujet et le nier relativement a un 
autre, selon que ce statut subsiste ou se trouve supprime. Nous 


objecte ceci : il est tout a fait admissible, d’une part, que l’attribut de pouvoir 
d’agir d’un sujet soit inf6r6 k partir des actes qu’il accomplit; d’autre part, 
cependant, si chacun de ses actes lui conf&rait un attribut distinct, il pourrait 
arriver que tel acte, done tel attribut etant nie de lui, il n’en conserved pas moins 
son attribut general de « pouvoir (d’agir) » auquel la negation d’un attribut servirait 
alors d’indice. Ge raisonnement prouve, du moins pour son auteur, que si les actes 
particuliers, frapper, parler, etc., ne doivent pas etre indices d’un nombre corres- 
pondant d’attributs particuliers, ils permettent tout de meme d’inferei relativement 
au sujet l’attribut de pouvoir d’agir. Cette demarche appliqu6e sur le plan de 
l’invisible, on sera fond6 k nier que la parole de Dieu soit autre chose que l’une des 
manifestations «produites », done non-eternelles, de sa puissance; on conclura 
d&s lors k la fois que la Parole n’est pas un attribut d’essence, mais qu’elle n’en 
proc6de pas moins de Dieu. 

(1) Nous affirmons d’un sujet qu’il est pouvant (qu’il possede la faculty d’agir) 
parce que nous le voyons accomplir tel acte qu’un sujet «impuissant» ne saurait 
r6aliser; autrement dit, nous concluons k la possession de la quality generate de 
pouvoir d’agir & partir d’une realisation particuliere. 

(2) Sans doute. Il ne s’agit cependant en aucun cas de la negation de la qualite 
generate du pouvoir d’agir, ce qui supprimerait le probieme, mais de l’affirmation 
ou la negation de telle ou telle capacite particuliere. Pour arriver & ses fins, r6duire 
la Parole divine k l’attribut de puissance, Yusuf n’a garde de dissiper l’equivoque 
sur ce point. 

(3) Litt. «nous avons done dit». 

(4) sahha, realisable dans le concret. 

(5) istabadda biha, « dont il dispose de manure independante ». 

(6) Ge qui est contradictoire. 

(7) En clair : on conclut legitimement des caracteres ext6rieurs apparents, 
de la situation concrete du sujet (et notamment de ce qu’il accomplit en fait certains 
actes) & ce qu’il possede telle qualite. 
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raisonnons pareillement pour tous les [autres] attributs. Nous 
concluons done que l’agent de la parole ne* possede pas 
d’attribut (*) par le fait qu’il profere la parole ( 1 2 ). Ce que saisit 
l’entendement de celui qui qualifie le sujet de parlant n’est que 
la production de la parole de la part de ce dernier ( 3 ). 

Si nos adversaires entendent par l’attribut qu’ils cherchent a 
motiver cela meme que nous voulons dire lorsque nous quali- 
fions le sujet comme ayant le pouvoir de proferer la parole, nous 
ne les contredirons pas sur ce point. C’est pourquoi nous disons 
que Dieu a pouvoir par lui-meme ( 4 ), de proferer la parole et 
nous ramenons cet attribut au sujet lui-meme, etant bien 
entendu que la relation de l’attribut en question a la parole est 
la meme que celle qu’il soutient avec le corps ( 5 ) : nous disons 
pour cette raison que [Dieu] a pouvoir par lui-meme de produire 
les corps. Lors done que nos adversaires disent : « Dieu est 
parlant par lui-meme », voulant signifier par la qu’il est « pou- 
vant » (puissant), la controverse est purement verbale ( 6 ) ; leur 
erreur n’est alors que dans le vocabulaire (luga), non dans les 
concepts (ma'am) degages au moyen des demonstrations 
rationnelles. 

[A considerer cependant] la these de ceux qui s’opposent a la 
«production» de la parole, soit en professant que Dieu est 
« parlant par lui-meme », soit en lui attribuant une parole eter- 
nelle, il appert qu’il s’agit de tout autre chose que d’un simple 


(1) D’attribut particular autre que le pouvoir d’agir (ou la « puissance » par 
essence, s’il s’agit de Dieu). 

(2) Litt. « fait *. 

(3) Nous avons du amplifier la clause arabe difficile k comprendre dans sa 
concision : wasara ma'qul min wasfih biddlika hudut al-kalam min qibalih. — La 
conclusion tir6e ici est la m£me que celle formulae par 'Abd al-Gabbar : «le parlant 
est parlant parce qu’il fait la parole « Mugni VII, 51, 1. 12); «la r6alit6 du parlant 
est qu’il fait la parole, que le sujet parlant soit Sternel ou adventice ( haqlqai 
al-mutakallimi annahu fa'ala. l-kalama fil-qadimi wal-muhdati gamVan, ibid., 
p. 53,1. 15-16 et toute la section, pp. 58-61) ; cf. aussi $UH, 535,1. 15 et la discussion 
qui suit; Magmu * I, 327; 332, 1. 14; 334, 9-11 (*AzmI, 315, 13 sqq., 320 sq.) ; 
voir aussi Nazariyyat al-laklif , p. 234. 

(4) Et non, r6p6tons-le, en vertu d’un attribut surajout6 & l’essence ou du moins, 
d’un attribut essentiel autre que la « puissance ». 

(5) Litt. «cet attribut, son 6tat avec la parole est comme son 6tat avec les 
corps ». 

(6) «frilaf fl Hbara *, divergence portant sur une expression. 
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differend verbal. Ils enseignent, en effet, que Dieu est pouvant 
par lui-meme, sachanl par lui-meme, parlant par lui-meme ; par 
consequent, lorsqu’ils affirment que Dieu est parlant , ils pre- 
diquent de lui un attribut autre que celui de pouvant ( 1 ). Ils en 
font autant lorsqu’ils enseignent que Dieu est voulant par lui- 
meme. La-contre nous demontrerons ( 2 ) que si Dieu est voulant 
il Test par un attribut qui lui revient necessairement en vertu 
d’une cause ; la situation de voulant est done differente, nous le 
verrons, de celle de parlant ( 3 ). 

La situation etant telle que nous l’avons decrite, il est inutile 
de nous occuper de refuter leur these : « Dieu est parlant par 
essence » autrement qu’en niant l’attribut ( 4 ). Neanmoins ( 5 ), 
les Docteurs ont discute avec eux sur ce point [et leur ont 
objecte que si Dieu parlait par essence], il devrait s’exprimer par 
tous les genres du discours : la verite et le mensonge, la louange 
et le blame, et parler a toute creature ( 6 ). A cela [les adversaires 
repliquent que] Dieu est veridique par essence. Mais les Docteurs 
retorquent en leur expliquant que l’assertion : « Dieu parle par 
essence » vaut au meme titre, qu’il soit veridique ou menteur, et 
il n’y a pas de raison pour qu’il soit ceci plutot que cela. En effet 


(1) Litt. «done ils ont dejh affirme par son fait d’etre parlant un attribut autre 
que son fait d’etre pouvant». 

(2) Ce sera un des themes du chapitre suivant (XVI) du Muhtawi. Pour exprimer 
que la these adverse qu’il vient d’evoquer ne tient pas compte de la demonstration 
qui sera d£velopp£e dans le cours ulterieur du present traite, i’auteur a recours 
& une construction hybrid e aussi peu correcte en arabe qu’elle le serait litteralcment 
rendue en frangais : iva’in kunna sanubayyin , «nonobstant que nous demon¬ 
trerons » (!). 

(3) Pour notre auteur (et les theologiens mu'tazilites qu’il suit fideiement 
sur ce point), la «parole » de Dieu est franchement non-eternelle, creee, «adven- 
tice »; sa volonte occupe en revanche une situation ambigue, entre une impossible 
eternite, avec ses deux corollaires, eternite du monde et imputation du mal £ l’Etre 
supreme, d’ou la ruine de tout l’ediflce theologique du Kalam, et la non moins 
impossible adventicite qui impliquerait, elle, l’action de causes extrinseques sur 
Dieu, done sa contingence. 

(4) Litt. «par plus que la negation de l’attribut». La construction n’est pas 
des plus claires, car la preposition bi- est employee k quatre mots de distance de 
deux fagons differentes : la premiere fois comme regime du verbe tasagala ,« s’occuper 
de », la deuxieme, pour marquer le complement de moyen. 

(5) L’arabe a ici une subordonnee de concession (« bien que... *) reliee k la 
proposition precedente. 

(6) Et non seulement au prophete. 
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[les tenants de la parole, attribut d’essence] raisonnent ainsi : si 
Dieu n’etait pas parlant , il serait necessairement muet ou 
aphasique ; en consequence, ils affirment de Dieu l’attribut de 
parlant en tant qu’attribut eternel et ils ramenent cet attribut 
a l’essence, en posant comme son contraire la mutite ou l’aphasie, 
qu’ils declarent etre impossibles quant a Dieu. Or [tout] cela 
n’implique pas que Dieu soit veridique et non menteur. Et du 
moment qu’il n’est pas admissible que Dieu parle par essence 
ou bien au moyen d’une parole eternelle, car eternite et parole 
s’excluent mutuellement, voire meme l’eternite de la parole la 
rendrait inintelligible ( x ), ainsi que nous l’avons explique, [cela 
etant done ainsi,] sa parole est necessairement non-eternelle, 
une fois etabli qu’il parle ( 1 2 ). 

II n’y a d’ailleurs pas d’indice rationnel ( 3 ) que Dieu soit 
parlant ( 4 ), car e’est par l’acte que l’on connait l’attribut ( 5 ), 
comme e’est par la perception et la vue directe que l’on connait 
les choses perceptibles. Et de meme qu’on n’a pas le droit 
d’affirmer que l’objet de la perception possede une qualite qui 
ne serait pas requise ( 6 ) par la perception directe ou mediate, de 
meme n’est-on pas fonde a affirmer de Dieu un attribut qui ne 
serait pas requis par un acte direct ou mediat ( 7 ). C’est l’acte qui 

(1) Litt. «n’est pas appr6hend6 par l’entendement par son fait d’§tre parole 
avec son 6ternit6 ; bien plus, son fait d’etre 6ternel rend absurde son fait d’etre 
apprehends par l’entendement». 

(2) A propos des trois arguments briSvement rScapitulSs dans ce paragraphe, 
on se reportera plus spScialement aux textes suivants de 'Abd al-Gabbar et de son 
Scole : a) si la parole divine Stait eternelle, Dieu devrait s’exprimer par tous les 
genres du discours : Mugnl VII, 64,1. 17 sqq., 71,1. 9 sqq ., 102,1. 20 ; $UH, p. 552, 
1. 8-15 ; Maamuf I, 329 sq. (*AzmI, 317 sq.) ; b) si Dieu n’etait pas parlant, il serait 
muet ou aphasique : Mugnl VII, 100, 115-116, 133-150; $UH, p. 555, 1. 5-558, 
1. 7 ; c) la parole eternelle serait inintelligible : Mugnl VII, 101,1. 18 sq.; Magmu ' I, 
331-32 ('Azmi, 319) ; cf. les brefs aperQus de Nazariyyat al-takllf , p. 235 et 238, 
et supra , p. 65, n. 9. 

(3) Nous ne pouvons pas le savoir par la raison seule, sans le secours de la 
revelation. 

(4) Loin d’etre un attribut d’essence ou une sorte de concomitant eternel de 
Dieu, sa « parole » n’est qu’un moyen produit k l’etre ad hoc , dont l’existence m§me 
n’est attestee que par la revelation avec laquelle elle coincide du reste. 

(5) Par l'acte dont l’attribut est la cause ; le mot k mot est : «la voie de la 
connaissance de l’attribut est l’acte... » 

(6) G’est-&-dire attestee d’une maniere incontestable. 

(7) Dont il serait cause directe ou indirecte. 
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est l’indice de ce que Dieu est pouvant ( x ), et c’est le fait qu’il le 
soit qui est indice de ce qu’il est vivant, L’acte parfaitement 
execute est indice qu’il est sachant , et le fait que l’acte est 
produit d’une certaine maniere et non d’une autre est indice que 
Dieu est voulanl, De l’attribut vivant on inferera qu’il est perce - 
vant , de pouvant on conclura qu’il est existant ; bref, nous 
n’affirmerons de lui aucun attribut qui ne soit requis directement 
ou indirectement par l’acte [correspondant]. C’est pourquoi 
nous faisons, conformement a la doctrine d’Abu Hasim, de la 
necessity de ceux des attributs qui sont necessaires a tout 
instant ( 1 2 ) une preuve de l’attribut essentiel requis [en chaque 
cas particulier] ( 3 ). Par cette methode, nous refutons la these des 
ashab al-ma’iyya ( 4 ), qui affirment de Dieu un attribut que nous 
n’apprehendons pas par l’entendement, mais que Dieu connait 
comme lui appartenant par essence ; selon leur doctrine, Dieu 
se connait mieux que n’importe qui [peut] le connait[re]. Or ( 5 ) 
l’acte n’indique ni directement ni indirectement que Dieu soit 


(1) Of. p. 65, n. 5. 

(2) C’est-ti-dire les attributs sans lesquels Dieu n’est concevable ti quelque 
instant de la dur6e que ce soit (ce qui n’est pas le cas de la « parole *). 

(3) Walidalika ga'alna wuguba rna wagaba min hadihi l-sifat fi kulli l-awqali 
dilalatan *ala l-sifati l-nafsiyyati l-munqadiyati min dalika . Nous avouons cependant 
ne pas titre stir de la traduction propos6e. 

(4) Nous ne savons pas dans quelle source notre auteur avait trouve cette 
designation qui ne semble pas §tre attestee telle quelle dans les textes musulmans 
ti notre portee. En revanche, l’identite de ces « partisans de la quiddity * n’est pas 
douteuse ; elle avait dAjti 6te reconnue par P. Frankl, Ein Mutazilitischer Kalam, 
p. 16, rectifie par Schwarcz (supra, p. 60, n. 2), p. 25 (n. 14) : il s’agit de Dirar b. 
'Amr (vers 173/790-195/810) et de ses sectateurs, adeptes d’une sorte de th6ologie 
negative; leur these dans cet ordre d’idees assignait ti Dieu une mahiyya (nature, 
«quiddite *) qu’il est seul ti connaltre, de sorte que, dans sa condition presente, 
l’homme ne peut apprehender qu’indirectement les attributs divins ; il n’aura 
acces ti cette connaissance qu’ti la faveur d’un « sixieme sens » dont Dieu le dotera 
ti la resurrection. Il suflit de renvoyer ici ti al-A§*ari, Maqalat al-islamiyyln, 6d. 
H. Ritter, p. 154, 2-3 ; 166, 14-15 ; 216, 3-5 (ou quelques textes paralleles indiques 
en note) ; 282, 6-7 ; 339, 14-340, 3 ; f Abd al-Qahir al-Bagdadi, K. al-Milal wal- 
Nihal , 6d. A. N. Nader, Beyrouth, 1970, p. 147, 6-8 ; al-Sahrastani, Milal , ed. 
Gureton, p. 63, 7-11 ; A. S. Tritton, Muslim Theology , p. 69; G. Vajda, dans le 
volume collectif Le ShCisme imdmite, Paris, 1970, p. 49, n. 3 ; le m^me dans Islamic 
Philosophy and Classical Tradition (Oxford, 1972), p. 488 (n. 71) ; Nazariyyat 
al-iaklif, p. 269, n. 2. 

(5) Conjunction fa -; autrement dit, compte tenu des observations qui precedent. 
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parlant (*). II indique tout au plus que Dieu a le pouvoir de 
parler, du moment que cela est en notre pouvoir ( 2 ). II est 
constant que notre « parole » ( 3 ) se constitue lorsque nous arti- 
culons en «lettres» ( 4 ) les sons que nous emettons. Si Dieu 
possede, par essence, pouvoir d’emettre des sons, cela implique 
qu’il est concevable ( 5 ) qu’il les articule et en fasse une « parole ». 
C’est done uniquement par la revelation que nous savons que 
Dieu parle. 

Voila pourquoi il serait admissible en raison que Dieu se 
bornat, a regard des hommes responsables ( 6 ), aux donnees de 
leur intelligence individuelle ( 7 ), sans leur envoyer de pro- 
phete ( 8 ). S’il doit ( 9 ) leur en envoyer un, c’est parce que( 10 ) les 
hommes ont en leur pouvoir ce dont ils ignorent le caractere 
salutaire ( 11 ). Le fait que Dieu le leur impose, l’oblige a recourir a 


(1) G’est-h-dire que la parole lui appartienne k titre d’attribut essentiel, contrai- 
rement & ce qui est le cas pour les attributs dont il vient d’etre question. — En 
l’esp£ce cet « acte » est le fait de la r6v61ation, comme cela va £tre precise quelques 
lignes plus loin. 

(2) A notre niveau. Autrement dit, l’inf6rence du $ahid au gaib permet de 
conclure relativement & Dieu qu’il est «parlant», attribut d’action, mais affirmer 
sur cette base la parole divine comme 6tant un attribut essentiel serait une extra¬ 
polation indue. 

(3) Langage, discours. 

(4) Les «lettres * (huruf) sont les elements (stoikheia) du langage. 

(5) Mais cette «concevabilite (sihha) ne doit pas £tre confondue avec une 
necessity qui ferait de la «parole» un attribut essentiel ou quelque entity 
coeternelle k Dieu. 

(6) al-mukallafun , « les assujettis *. 

(7) Pour «raison * et «intelligence individuelle*, l’original porte *aql au 
singulier, ensuite *uqul au pluriel ayant valeur de distribute. 

(8) Au singulier, car en fait, il n’y eut et il n’y aura, selon la croyance de notre 
auteur, qu’une seule mission de prophStie legislative, celle de Molse. 

(9) Obligation morale. 

(10) Le texte porte mata * quand *, mais pour le th6ologien mu'tazilite^ il ne 
s’agit pas d’une eventuality : selon sa conviction, l’homme est libre de ses decisions, 
tout en pouvant ignorer ou est son inter£t; cf. la note suivante. 

(11) salah , c’est-&-dire les actions qui acheminent Thomme vers sa fin derni£re, 
le salut eternel, parce que, en les accomplissant, il obeit k la volonte (inscrutable 
en soi) de Dieu, sans qu’il s’agisse pour autant de choses dont la raison livr6e k ses 
seules ressources discerne l’obligation. Nous sommes ici en presence de l’un des 
raisonnements par lesquels les Mu'tazilites croient pouvoir integrer la Loi reveiee 
dans une ethique qui se veut essentiellement rationnelle et pragmatique. Yusuf 
consacre plus particuli£rement k ce theme les chapitres XXVII k XXXIII du 
Muhtawl dont nous esperons publier bientdt la traduction et le commentaire 
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un procede (*) qui permette aux hommes de se rendre maltres 
de la science de ce qui leur est salutaire. Ce procede n’est autre 
que 1’envoi d’un prophete qui leur communique cette connais- 
sance salvifique ( 2 ). S’il etait concevable que le prophete connut 
le dessein ( 3 ) de Dieu, point ne serait besoin que Dieu lui parlat. 
Cela est cependant impossible au temps de l’imposition [de la 
foi et des preceptes] ( 4 ) ; aussi est-il indispensable que Dieu parle 
au prophete afin que ce dernier sache que (Dieu) veut des 
hommes responsables ce qu’il sait leur etre salutaire. C’est la 
raison pour laquelle ce que nous entendons [de la bouche] du 
prophete, la paix sur lui, est la replique exacte ( 5 ) de la parole 
de Dieu. G’est comme quand nous apprenons les propos tenus 
par l’emir en notre absence de la bouche de son messager ou de 
son chambellan ( 6 ). Dans ce cas, c’est seulement au sens figure 
que nous qualifions de propos de l’emir ce que nous entendons 
de la bouche du chambellan. Ainsi de la parole du prophete qu’il 
precisa avoir entendue du milieu du Buisson [Ardent] comme le 
proclame l’Ecriture : Et Dieu Vappela du milieu du buisson ( 7 ). 


sous forme d’une etude terming k l’heure actuelle (nous 6crivons ceci en octobre 
1973) sous le titre : « Le libre arbitre de l’homme et la justification de son assujet- 
tissement k la loi divine. » Voir, en attendant (nous nous limitons k deux references) 
R. Brunschvig, « Devoir et pouvoir », SI, 20 (1964), pp. 5-46 ; L. Gardet, Dieu et 
la deslinte de Vhomme , Paris, 1967, en particulier, pp. 45-77 et 94-96. 

(1) Litt. « k poser une voie ». 

(2) L’arabe dit seulement : « qui leur fasse savoir cela *. 

(3) Par dessein (qasd), il ne faut pas entendre ici la volonte generate qu’a 
Dieu de conduire 1’homme au salut eternel, mais les exigences particulferes, non 
domfees d’embfee par la raison, qu’il peut avoir & regard de l’homme libre et 
responsable de ses actes. 

(4) C’est-&-dire dans notre presente condition charnelle. 

(5) hikaya ; le sens courant de ce mot est « r6cit » ou « relation », ce qui, a la 
rigueur, suffirait ici; mais la racine connote aussi la similitude et l’imitation ; 
la traduction propos6e dans le texte nous semble des lors rendre mieux la qualite 
de fideiite et de conformite scrupuleuse k la parole profer6e par Dieu, que le croyant 
attribue au discours prophetique, c’est-£-dire au « Livre r6v6ie ». 

(6) Litt. «lorsque son messager ou son chambellan (collaborateur politique 
des plus intimes et des plus hauts places du souverain, cf. Particle « Hadjib» dans 
El, 2 e 6d., t. Ill, 1965, pp. 47-51) entend sa parole et qu’il nous la relate (yahki, 
la reproduit fideiement, cf. la note precedente), et quant k nous, nous entendons 
la parole du messager, non celle de lfemir ». 

(7) Exode III, 4, cite en Ifebreu dans le texte. 
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La discussion ( 1 ) relative a la question de savoir si la parole 
de Dieu a besoin d’un substrat comme la notre est inutile pour 
nous ; aussi l’avons-nous supprimee ici. II en est de meme de 
celle qui concerne la structure (binya) particuliere dont sa 
parole aurait ou non besoin. 

Pour ce qui est du premier point, il n’y a pas de divergence 
parmi les Mutakallimun , car il ne s’agit la que d’un cas parti- 
culier du probleme general du substrat ( 2 ). Le « statut» de la 
parole differe [a cet egard] de celui de la volonte dont le statut 
concerne l’etre anime ( 3 ) tout entier et non seulement son 
substrat. Le statut de la parole ressemble ainsi davantage a 
celui des couleurs et des saveurs ( 4 ). Or si la parole etait semblable 
a la volonte en ce qu’elle confererait necessairement comme 
cette derniere, un attribut a l’etre anime, nous ne la traiterions 
pas comme les couleurs, etc., mais eprouverions le besoin d’en 
faire l’objet d’un examen particulier comme nous le faisons pour 
le pouvoir d’agir et la science. En realite, les choses se passent 
differemment, car, nous l’avons explique, le «parlant»( 5 ) est 
celui qui « fait » la parole comme [le « frappeur » et le «tueur » 
sont ceux] qui « font» le coup et la mise a mort ( 6 ). Le substrat 
est des lors necessaire pour lui( 7 ). 

Quant au besoin ou notre parole serait d’une « structure », il 
y a controverse. La these a retenir est que c’est notre parole 
seule et non celle de Dieu qui a besoin d’une structure, car la 


(1) Avant de passer, au chapitre suivant, aux probiemes soulev6s par la volonte, 
autre attribut qui, sans Stre essentiel done eternel, appartient n6anmoins k Dieu, 
l’auteur 6voque rapidement, tout en se refusant k les discuter & fond, deux questions 
qui ont donn6 lieu k des controverses dialectiques sans fin, en th6ologie musulmane : 
celles du substrat auquel devrait inherer — ou ne pas inherer — la parole divine, 
et de la « structure », la conformation particuliere du sujet parlant. Nous ne r6p6- 
terons pas ici la bibliographic souvent dress£e de ces themes ; un bref aper§u du 
probleme tel que notre Karaite a pu en connattre dans les ouvrages de ses confreres 
musulmans se lit, par exemple, $UH, pp. 540-542. 

(2) Litt. « parce qu’il est du chapitre de ce qui est special au substrat. 

(3) Le « vivant d. 

(4) Qui ne sont, elles, point concevables sans substrat. 

(5) Le «locuteur d, dans notre terminologie actuelle. 

(6) Opere, effectue, realise, accomplit. 

(7) La parole est done inh6rente k un substrat, du moins sur notre plan d’etre. 
Mais comme une telle inherence est inconcevable (pour le Mu*tazilite) lorsque le 
sujet parlant est Dieu, l’essentiel du probleme est esquive plutdt que r6solu. 
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parole de Dieu se ramene a sa puissance ( x ). Neanmoins, quel 
qu’en soit l’agent, la parole, pour qu’elle soit signifiante, doit 
etre, nous l’avons explique plus haut, constitute d’elements 
consecutifs. C’est pourquoi elle est necessairement non-eternelle. 
La demonstration de son adventicite difTere toutefois de celle 
de Padventicite de la volonte ; nous nous expliquerons la-dessus 
ci-apres. Enfm, le sujet voulant possede, en tant que tel, un 
attribut, contrairement a ce qui se passe pour le parlant ( 1 2 ). 
Nous discuterons ce point dans le chapitre suivant. Aie-le bien 
a resprit. » 

Georges Vajda 
(Paris) 


(1) Litt. « & cause d’une chose qui revient & la puissance » ( qudra, pouvoir 
d’agir). 

(2) Dereehef : la volont6 est un attribut de Dieu, sans §tre un attribut d’essence, 
par definition eternel. La « parole *, elle, n’est pas un attribut sui juris ; elle n’est 
qu’un des modes d’actualisation du « pouvoir d’agir » (supra, p. 66, n. 5). 



CLASS RELATIONS AND 
THE TURKISH TRANSFORMATION 
IN HISTORICAL PERSPECTIVE* 


This essay will try to explore the socio-historic 
origins of the development route Turkey has 
taken with reference to its innate social structure 
and class relations. The data provided and 
conclusions derived from it will be analyzed 
on a comparative basis considering the main 
(historical) modernization routes marked espe¬ 
cially by Japan and Germany, "modernization 
from above”; Russia and China, "modernization 
from below”; and, England, France and 
America, modernization led and dominated 
by a strong bourgeois class. ( J ) 


A Sketch of the Social Profile of the Ottoman Empire 

The fundamental features of the traditional Ottoman 
polity were a Sultan who ruled with the aid of a large 
(administrative and judicial) bureaucracy, an army that sup- 


(*) I should like to express my debt to Prof. David Anderson for his kind help 
in correcting and creatively critiquing the manuscript. 

(1) These analytical categories are mainly derived from Barrington Moore 
Jr.’s Social Origins of Dictatorship and Democracy (Boston: Beacon Press, 1966), 
and James Petras’s various works and seminar notes on development and social 
change in the Third World. 



78 


DOGU ERGIL 


ported the throne, and a peasantry that paid for both. (*) 
The fundamental unit of the rural structure was the village 
community. ( 1 2 ) 

In the stronger periods of the Empire, there was no landed 
aristocracy independent of the crown. The weakness of the 
landed aristocracy was an important feature of the Ottoman 
Empire until the end of the seventeenth century. ( 3 ) This 
factor was particularly instrumental in inhibiting the genesis of 
an Ottoman type democracy through the counterbalancing power 
of a hereditary and economically independent aristocracy which 
constituted the basis of English democracy and capitalistic 
transformation. 

Under the impact of the Western expansion and concurring 
changes in the military organization, the Sipahi (feudal cavalry) 
order was severely impaired. ( 3 ) The need for more revenues 
for the increasing expenditures of the State necessitated a 
different agrarian organization. Gradually the iimar system 
gave way to iltizam. ( 4 ) In the course of the seventeenth and 
eighteenth centuries, tax farming slowly replaced the old 
feudal order. The ayan and the derebeyi who originated as 
either local representatives of the central government or tax- 
farmers soon diverted the direction of the agricultural sur- 


(1) Halil Inalcik, "Ottoman Economic Mind” in M. A. Cook (ed) Studies in 
the Economic History of the Middle East (London: Oxford University Press, 1970) 
pp. 217-218; Resat Aktan, "Agricultural Policy of Turkey”, Ph. D. Dissertation 
(University of California, 1950) pp. 143-147. 

(2) P. M. Holt, Ann K. S. Lambdon and Bernard Lewis, The Cambridge History 
of Islam, vol. I (Cambridge: University Press, 1970), p. 553; Sir Hamilton Gibb 
and Harold Bowen, Islamic Society and the West , vol. I (London: Oxford University 
Press, 1963), p. 5; Ismail Hiisrev, Tiirkiyede Koy Ikiisadiyali (Ankara, 1934), 
pp. 169-173. The central position of the village community in the rural structure 
has hardly changed in modern Turkey: cf. Paul Stirling, Turkish Village (London: 
Weidenfeld and Nicolson, 1965), pp. 26-35. 

(3) E. Wolf calls this organization "prebendal domain”: Eric Wolf, Peasants 
(Englewoods, New Jersey, 1966), p. 51; Halil Inalcik, "The Nature of Traditional 
Society, Turkey” in R.E. Ward and D. A. Rustow (eds) Political Modernization 
in Japan and Turkey (New Jersey: Princeton University Press, 1966), pp. 42, 59-60. 

(4) Shmuel Noah Eisenstadt, The Political Systems of Empires (London, N. Y.: 
Free Press of Glencoe, 1963), p. 347; P. M. Holt et. al., op. cit., pp. 342-343. 
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plus. (*) This change in the prebendal domain further rendered 
it difficult for any surplus to accumulate in the hands of the 
cultivator which could have sparked the emergence of capitalism 
in the Turkish countryside. 

Later, when the Ottoman central authority weakened due to 
its failure to cope with the economic and political problems of 
the empire, territorial satrapies emanated. ( 1 2 ) Starting with 
Selim III, powerful monarchs attempted to replace the prevail¬ 
ing chaotic agro-economic system with a more viable one, but 
were unable to do so. This period (the eighteenth century) 
marks the consolidation of Turkey's incorporation into the 
Western capitalist system in its new role as the provider of 
raw materials and primary products. ( 3 ) 

In theory, fiefs or assigned tax farms could not be inherited. 
But according to the form of the contract arrangement, land 
was assigned for a definite period, the longest being a lifetime. 
At the end of the assigned period land reverted back to the 
State. ( 4 ) This arrangement inhibited the accumulation of 
great wealth in a few hands. In the stronger periods of the 
monarchy, it kept loyalties to the central authority intact, and 
prevented the growth of full property rights among local 
notables. ( 5 ) 

The difficulty of accumulating wealth and transmitting it to 
later generations (even in the weaker periods of the central 
authority which was somewhat repaired by Mahmud II) created 


(1) Halil Inalcik, "Turkey”, in Ward and Rustow, Political Modernization 
in Japan and Turkey (New Jersey: Princeton Univ. Press, 1964), p. 47; Gibb & 
Bowen, op. cit., 256-257. 

(2) Halil Inalcik, ibid., p. 47; Bernard Lewis, The Emergence of Modern Turkey 
(London: Oxford University Press, 1961), p. 440. 

(3) Niyazi Berkes, The Development of Secularism in Turkey (Montreal: McGill 
University Press, 1964), pp. 142-143; Holt et. al., op. cit., pp. 306, 368-369; Bernard 
Lewis, op. cit., pp. 28-33 ; Charles Issawi (ed) "Decline of the Ottoman Industry” 
in The Economic History of the Middle East 1800-1914 (Chicago and London: 
University of Chicago Press, 1966), pp. 41-46, 69. 

(4) Doreen Warriner, « Land-Tenure Problems in the Fertile Crescent in the 
Nineteenth and Twentieth Centuries”, in C. Issawi (ed), ibid., pp. 72-74. 

(5) Kemal H. Karpat, "Transformation of the Ottoman State”, in Journal 
of Middle East Studies, vol. 3, July 1972, No. 3, p. 256 ; Halil Inalcik, op. cit., 
in Ward and Rustow, op. cit., pp. 47-48. 
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a strong impetus for conspicuous consumption and extrava¬ 
gance. ( 1 ) The below quotation might give an idea of this 
prodigality: 

A vizir of three pennants had at suite of a least 500 people and 200-300 horses. 
Some of them had as many as 2000 people besides bodyguards and harem 
women. They also had to pay out in order to keep their offices. (A. du 
Valey, Essai sur Vhistoire financiere de la Turquie, pp. 64-65 cited in 
G. Issawi, p. 109). 

This phenomenon produced two important results. First, no 
substantial capital accumulated or remained for long in the 
hands of the upper strata which could be transferred to other 
fields of activity. Hence there was no economic breakthrough 
which took place in many affluent capitalist countries of our day. 
Secondly, the monarchy remained relatively immune from the 
growing power of a rich aristocracy. Hence the possibility of 
a capitalistic development through the socio-economic pull of 
an upper class did not occur in the seventeenth and eighteenth 
century Ottoman Empire. 

Among other minor social strata, the bourgeoisie mainly 
consisted of artisans, craftsmen and merchants. ( 2 ) Before the 
circumnavigation of major commercial routes, there was a vital 
trade life in Turkey. After the capitalistic expansion of 
European economies, local commerce declined drastically in 
many parts of the Empire which were not geared into the 
market production network that supplied the Western metro¬ 
polises. ( 3 ) 

Politically dominant, but still a minority group in the vast 
Empire, the Turkish ethnic element had traditionally acquired 
the triple functions of the administrator, soldier and the pro¬ 
ducer. Remaining ethnic groups basically staffed other occup¬ 
ations, but mainly the merchantile and financial enterprises of 


(1) Charles Issawi (ed), "Land Tenure in Egypt and the Fertile Crescent" 
in op. cit., pp. 82-83; Halil Inalcik, ibid., pp. 53-54. 

(2) Peter F. Sugar, "Economic and Political Modernization, Turkey", in Ward 
and Rustow, op. cit., pp. 151-153; Niyazi Berkes, op. cit., p. 11-12. 

(3) M. A. Ubicini, Letters on Turkey, tr. Lady Easthope (London, 1856), II, 
pp. 339-344; C. Issawi, op. cit., pp. 42-45; Inalcik, in Ward and Rustow, ibid., 
p. 61. A. H. Hourani, "The Fertile Crescent in the Eighteenth Century" in 
Studia Islamica (Paris), No. 8, 1957, pp. 91-118. 
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the country were left and successfully performed by the non- 
Muslim millets . ( 1 ) When these minority capitalist elements 
were sought after, and became the domestic extention of foreign 
commercial interests and privileges, a distinct and judicially 
priviliged class, commonly referred as ‘Levantine', emerged, 
and took its place in the Ottoman social structure. ( 2 ) Wealth 
began to accumulate in the hands of this class and the Western 
economic enterprises which they represented in the home market, 
and generally left the country through the Galata brokers. ( 3 ) 
This situation constituted an additional obstacle to indigenous 
economic development. 

In conjunction with the above factors, the continuous drain¬ 
ing effect of wars ( 4 ) which undermined the concentration of 
large sums of revenue in State coffers and its investment through 
State initiative as it happened in Japan and Germany and 
presently repeated in Peru, is a point that must not be missed. 

In its stronger periods, the Ottoman social organization was 
one of direct relationship between the cultivators of the land 
and the State through the sipahi order. Both the assessment 
and collection of taxes were administered by the central author- 
ithy. This system created a large bureaucracy under the 
control of the Sultan in addition to the military coterie and the 
Palace retinue. ( 5 ) But when the old agrarian system collaps¬ 
ed, the new arrangement allowed the ayan to acquire a substant¬ 
ial share of the produce besides the State tax. This provided 
them a semi-independent economic base, and relatively reduced 
the direct influence of the central authority in the countryside. 


(1) Bernard Lewis, op. cit., p. 35, P. F. Sugar, op. cit., in Ward and Rustow, 
op. cit., pp. 153-154; Issawi, "Ethnic Division of Labor", in op. cit., pp. 114-125; 
Gibb and Bowen, op. cit., p. 35. 

(2) N. Berkes, op. cit., pp. 141-142, P. F. Sugar, ibid., pp. 153-155; B. Lewis, 
op. cit., p. 449. 

(3) N. Berkes, ibid., p. 142-143; Sugar, ibid., p. 156; Dogan Avcioglu, Tiirkiyenin 
Diizeni (Ankara: Bilgi Yayinevi, 1968), p. 61. 

(4) Turkey, from 1450 to 1900, was at war for an average of 30.5 of every 
50 years. Since the late 15th century, she has only been at peace four times 
for more than 15 years. 

(5) Omer Liifti Barkan, XV ve XVI. Asirlarda Osmanli Imparatorlu§unda 
Zirai Ekonominin Esaslari, I: Kanunlar (Istanbul, 1943), pp. 295-297; Gibb and 
Bowen, op. cit., pp. 235-237. 
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These powerful magnates assumed a form of local leadership 
which was not afforded to the central authority. Thus, they 
attached the peasantry to themselves by both economic and 
political ties. (*) According to the Islamic state philosophy 
(just like any other classical polity) the cultivator was required 
to pay a share to the State in return for its protection, and be 
content with his social status. ( 1 2 ) As the imperial system 
decayed, the ayan assumed this protective function. So the 
popular loyalty shifted from the State to the local magnates. 
The whole Celali (revolts) period has been interpreted by 
historians as a manifestation of the shift of power in Anatolia. 

The two main groups of the Ottoman society, the central 
authority and the ayan (local satrapies: derebeys included) 
generally remained outside the full influence of each other 
after the military power of the latter was checked by Mahmud II. 
This counterbalance of authority in rural Turkey became ins¬ 
trumental in the severance of the direct relations of the Govern¬ 
ment with the peasantry, and split the political unity of the 
people. The particular nature of this peasant-landlord relation¬ 
ship later not only became a major impediment to the mobiliz¬ 
ation of the agrarian population, but also inhibited the emergence 
of a revolutionary tendency among them which could culminate 
in a Russian or Chinese or (North)Vietnamese model of develop¬ 
ment. 

The vast number of peasants, dependent on land, did not 
require the ayan to introduce major new imputs to the prevail¬ 
ing production mechanism. Productivity in Turkish agri¬ 
culture until (partial) changes under advancing market pro¬ 
duction remained rather low. This situation ruled out another 
possibility of capitalism originating from the countryside 
through the efforts of the landed upper-class as it happened in 
England and Germany. 

In the final analysis, the dynamics of the early Ottoman social 
system appears to be socially unfavorable to the development 


(1) Halil Inalcik, in Ward and Rustow, op. cit ., pp. 60-61; Gibb and Bowen, 
ibid., pp. 256-257. 

(2) N. Berkes, op. cit., pp. 10-11; Inalcik, ibid., p. 44. 
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of either political democracy or capitalistic economic growth 
due to its particular social structure. First of all there was no 
landed aristocracy in the true sense of the term which succeeded 
in acquiring independence and guaranteed privileges against 
the monarch. Had this been realized at one point of the 
Turkish history, a balance of political powers could have led to 
a parliamentary democracy which was really never achieved 
in the Ottoman era. Instead, the disunity between the power 
of the central authority and the rural satrapies (later notables) 
fragmented the political unity as well as the societal community. 
One power ruled the countryside, the other mostly urban 
centers. ( x ) In between, the peasants carried the whole burden 
of supporting both of them. The formation of the worn out 
concept, “cultural duality”, seems to have crystallized at this 
period of Turkish history purely as a consequence of the same 
social and economic forces then existant. 


The Turkish Rural Structure 

The existence of a large peasant population had important 
effects on the outcome of the present route of development 
adopted by Turkey. Due to climatic peculiarities and over-use 
of the Anatolian soil, traditional cultivation yielded (and still 
does) poor results. ( 1 2 ) Turkish agriculture is still mainly a 
paleotechnic ecotype. ( 3 ) Cultivation techniques, although 
changing drastically under the impact of penetrating commercial 
relations and concentration of land in fewer hands, are poor. 
Hence the adoption of any innovation can disrupt the precarious 
balance of the peasant’s existence with nature. In the past, 
extensive areas of open land might have caused the neglect of 


(1) There is a folk saying left over from these periods which clearly reveals 
the sentiments of the rural populations. It can be roughly translated as: "If 
the law belongs to the Padi§ah, the mountains belong to us”. 

(2) Donald Everett Webster, The Turkey of Ataturk , Social Process in Turkish 
Reformation (Wisconsin: The Collegiate Press, 1939), pp. 61-62; Issawi, op. cit., 
p. 65. 

(3) Eric R. Wolf, Peasants (New Jersey: Prentice-Hall, Inc., 1966), pp. 31-33. 
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applying more productive techniques, but later, constant 
exploitation of the producer inhibited the necessary incentives 
for the creation of a surplus that was bound to be expropriated 
by others. This situation is still lingering on in different forms 
in the Turkish countryside as a major obstacle to rural develop¬ 
ment. 

This picture was expected to change after the Republic when 
favorable conditions were created for the agricultural surplus 
to remain in the hands of the actual producer. But the extra¬ 
ordinary conditions of the Big World Financial Crash and the 
Second World War further reinforced the conservative bias 
of the peasant masses. (*) This situation began to change 
only after 1950 when the Marshall Plan and the D.P.’s economic 
policy converged on the point of mobilizing the dormant poten¬ 
tial of the Agrarian sector both to feed the war stricken Europe 
and boost the capitalistic developments in Turkey. ( 1 2 ) 

The general docility of the Turkish peasant in terms of 
initiating political movements in pursuit of its class interests 
can be attributed to several factors. The prime factor is the 
land tenure system which provides individual proprietorship 
to approximately 70 per cent of the rural families. ( 3 ) Accord¬ 
ing to the latest official statistics, depending on the region, 
only 26 to 33 percent ( 4 ) of farmer families do not own any 
land. ( 5 ) In an economically unstable country like Turkey, 
land proprietorship, which can at least provide a subsistence 
level livelihood, is an important factor in determining the 
political attitudes of the majority of the population. 

Another important factor that colors peasant conservatism 
is the strong fatalism of the Islamic values. The praise of a 
pleasant afterlife as a reward of worldly suffering is mainly a 


(1) Dogan Avcioglu, op. cit., p. 243. 

(2) B. Lewis, op. cit., p. 307; Avcioglu, ibid., p. 277; Cem Eroglu, "Demokrat 
Parti (1946-1960)”, Ph. D. Dissertation (abstract form) in SBF Dergisi (Ankara), 
XXIV, June 1969, pp. 181-187. 

(3) The Third Five-year Development Plan (Ankara: DPT, 1973), p. 860. 

(4) Except for the south-east, where this ratio rises up to 45 %. This region 
is an area where rural violence and land disputes are most frequent in Turkey. 

(5) The Third Five-year Development Plan, ibid., p. 860. 
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consequence of the rural culture and socio-economic relations. 
The peasant’s indifference to change, which is no more than a 
mechanism to maintain his shaky balance with nature, has been 
constantly reinforced by the rural upper classes in the form of 
piousness. 

The other main factor is the division of labor which is forced 
on him when he sought refuge under the ayan. This division 
of labor or organization of authority, provided an effective 
mechanism for regulating the performance of duties (cultivation 
and obedience) in such a way as to enable the individual and his 
immediate group to survive. (*) But in form, it is a rather 
primitive, undifferentiated division of labor which arranged life 
effectively only within the specific village locality, indifferent 
to national politics and holistic class interest. In Turkey, for 
a vast body of peasants, central government until the 1930s 
remained as an extraneous entity imposed on them by alien 
forces. Conscription, tax collection, and occasional public 
services were the only occasions of contact. ( 1 2 ) Rapid economic 
growth, and extension of infrastructure facilities gradually 
opened up the village to the outside world. 

When the Turkish history is sociologically analyzed, it can 
be asserted that, the imperial social and economic organization 
provided societal cohesion until the end of the seventeenth 
century. The sipahi order needed the imperial bureaucracy 
as a mechanism for obtaining the economic surplus that support¬ 
ed the upper classes both at the local and national levels. 
The decay of this order brought disastrous results on the 
village community. The ayan emerged to fill the vacuum in 
the regulatory system, and won an accepted place in the local 
scheme of things. The ayan and the aga did not need in 
practice the central authority to help them extract their per¬ 
quisites from the peasantry. The new agro-economic system 
(tax-farming) afforded them this independence. 


(1) Paul Stirling, op. cit., pp. 36, 56; Nermin Erdentug, Sun KbyiiniXn Etnolojik 
Tetkiki (Ankara: DTCF Yayini, No. 132, 1959), passim. 

(2) D. Avcioglu, op. cit., pp. 83-84; Stirling, ibid., pp. 267, 269-270. 
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Depending on a possible union or disunion between the rural 
elite and the central authority, a potential peasant opposition 
to the prevailing order could have taken two different forms. 
In the first case as happened in China, Russia, and Mexico 
(without much success), the main thrust of the movement would 
be directed toward replacing the unjust governement with a 
just government of their own creation and vision. But in the 
other case, which was actually realized in Turkey, if the central 
government was strong enough to be eliminated, but weak 
enough to control the countryside, the emergence of an altern¬ 
ative power group in the countryside would become intrumental 
in curbing the authority of the central government in rural 
areas. Consequently, local loyalties would focus on the rural 
magnates. ( x ) 

The closely knit village community embraced a wide range 
of human behavior. Based on this fact, there has been a strong 
tendency in the rural society to avoid “unnecessary” change in 
the prevailing order. ( 1 2 ) Change was generally identified by 
the Turkish peasant with past misery, and consequently had 
negative connotations. What right the peasant had against 
the worsening demands on his livelihood and meagre economic 
gains, were the group rights and the cohesive organization of 
the village community ( 3 ) which always remained as safety 
mechanisms for the peasant, but an obstacle to modernization 
and national-political unity. 


The Social Structure of the Turkish Society in the Nineteenth 
and Twentieth Centuries 

By the middle of the nineteenth century, foreign military and 
financial (capitulary) pressures made it more evident that a 
semi-colonial society was in the making. An extremely 


(1) Halil Inalcik, op. cit., in Ward and Rustow, pp. 45-47. 

(2) Eric R. Wolf, op. cit., p. 48. 

(3) P. Stirling, op. cit., pp. 29-30, 50; Ibrahim Yasa, Sindel Koyilnun Toplumsal 
ve Ekonomik yapisi (Ankara: TODAIE, 1960), passim. 
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exploitative economic organization imposed on the Ottoman 
State by the European powers on the one hand, and a decaying 
despotic monarchy on the other hand made it almost impossible 
to leave room for substantial social reform and progress. 
Nevertheless, out of this chaos a group of bourgeoisie emerged 
with strong claims to a democratic regime which would facilitate 
the ascendency of this new class. 

The rise of the Turkish middle-class, which replaced the 
Ottoman imagery with a strong nationalistic ideology, had a 
unifying effect on the loosely knit Turkish population of the 
cosmopolitan Ottoman Empire. (*) National unity and 
consciousness rapidly intensified as deeper economic and social 
trends were worked out by Government efforts during the rest 
of the nineteenth, and twentieth centuries. 

In synopsis, it can be stated that, the establishment of the 
“Administration of Public Debts” by the colonial European 
Powers, the destruction of local handcrafts and industries by 
the invasion of Western manufactured goods, acceptance of 
free land ownership, the impact of capitalistic market relations 
on the Turkish agricultural system, the ‘New Ottoman’ and 
‘Young Turk’ movements, and finally the rise of the Turkish 
middle-class(es) to power with the Party of Union and Progress 
had interrelated consequences for the Turkish society at a 
critical period which linked the past and the present centuries. 

In the last decades of the Ottoman Empire, the above men¬ 
tioned developments constitute the starting point of a whole 
new process of social change that gave shape to the present 
format of Turkey. 

In the agrarian sector, the imposition of law and order, and 
associational rights of property greatly intensified the problem 
of parasitic landlordism. ( a ) But the most important conse¬ 
quence of this development is that it laid the foundations of a 
political and economic system in which the foreigner (through 
partnerships), the aga (as the new big land owner), and the 


(1) N. Berkes, op. cit., pp. 313-322; B. Lewis, op. cit., pp. 337-346, P. F. Sugar, 
op. cit., pp. 159-160. 

(2) B. Lewis, ibid., 452, D. Avcioglu, op. cit., pp f 86-91, 
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local usurer mutually laid claim on the surplus created by the 
peasantry. If we add the tax burden of the State over these, 
it becomes clear why capital did not accumulate in the hands 
of the peasantry even after the declaration of Republic. Fur¬ 
thermore, failure of the rural upper class elements in investing 
the agricultural surplus which they had succeeded in tapping, 
to industry (which e.g. Japan was able to do) ruled out the 
possibility of entering the modern world at an earlier period. 

Most Turkish social scientists believe that, the major reason 
why Turkey historically did not take another route to modern¬ 
ization but instead adopted ‘gradualism’ is because of its agro- 
economic system. Turkish agro-economic system is an out¬ 
growth of the conditions created by the amalgamation of the 
division of labor in the Turkish rural society and the colonial 
exploitation on its economic life. 

The poverty of the treasury and the absence of economic 
securities for the peasantry merely carried parasitic land¬ 
lordism well into the Republican era. The decline of the 
native crafts and industries under the impact of European 
manufactures forced many artisans, craftsmen, and population 
groups engaged in domestic industries back to the land. ( 1 ) 
The result was twofold: the town life declined, and the possibility 
of a capitalistic breakthrough led by an economically inde¬ 
pendent Turkish bourgeoisie was ruled out. 

The outcome of this economic decline and the frustrations 
caused by continuous wars created increasingly powerful 
dissident elements in urban centers. Revolts directed against 
foreign pressures and the incompetent central authority by 
bourgeois elements coincide with this period. ( 2 ) This is also 
a period when the new Western outlook began to gain wide¬ 
spread acceptance in Turkey. Its stress on secular and scientif¬ 
ic attitude towards the physical world, commerce and industry 
were well suited to the character of the ascendant middle- 


(1) P. M. Holt et. al., op. cit., pp. 368-369; G. Issawi, op. cit., pp. 51, 52, 58. 

(2) §erif Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thought (Princeton: Princeton 
Univ. Press, 1962), p. 379; Berkes, op. cit., pp. 347-348; P. M. Holt et. al., ibid., 
p. 373. 
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classes, and fell into conflict with the traditional culture. 
Following several attempts, a major reactionary outbreak 
occurred in 1908 and was suppressed by the Young Turk’s. ( x ) 
This vain attempt of the traditional elite to reclaim their place 
in the new power structure of the changing Turkish society was 
twice repeated in the Republican era; first in 1925 with a 
massive mutiny in Eastern Turkey, ( 1 2 ) and then in 1930 in 
Menemen (Western Turkey). The overt imagery of these 
mutinies were an idealized state that was designed by God and 
existed before the major social changes occurred. Under the 
guise of returning to pristine Islamic principles, the traditional 
social strata were giving their final battles to reclaim the social 
status they had lost. 

The ascendancy of the Turkish bourgeoisie through the 
State bureaucracy rather than commercial and industrial 
enterprise had an important impact on the character of the 
Turkish transformation. These activities generally were either 
carried on by minority groups or left undeveloped. This 
situation not only created a hiatus between the two sectors 
(agrarian-commercial, industrial) of the economy, but also 
between the landed upper classes and the rising but weak bour¬ 
geoisie. This historical condition prevented the formation of 
a coalition as evinced by the conservative-capitalistic model of 
Germany and Japan. The ascendent Turkish bourgeoisie 
instead remained dependent on the central authority. This 
situation may be judged as a key factor in the establishment 
of a parliamentary democracy in which the middle classes could 
thrive with relative security and be in control of the political 
machinery which could otherwise prove to be impossible. 

The national struggle for survival (War of Independence: 
1919-1922) drew the bureaucracy which was in revolt against 
the Ottoman regime and the dominant rural classes together in 
a “conservatizing” coalition. Because of this mutual depend- 


(1) Berkes, ibid., p. 313; B. Lewis, op. cit., p. 215. 

(2) Dogu Ergil, "Secularization of Islamic Law and Institutions in Turkey", 
a paper prepared for a seminar entitled 'Sociology of Islamic Countries’ 
(Binghamton, SUNY, 1973), p. 5. 
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ency and the ensuing “gradual reformism’" of the new leader¬ 
ship, the Turkish rural structure remained basically unaltered. 

Under these circumstances, the desired agricultural growth 
proved to be abortive despite government efforts and several 
attempts of land distribution. (*) Under the shelter of the 
post-war peace and reinforcement of property rights, developing 
market relations enabled the landlord and the moneylender to 
easily usurp the surplus generated in the countryside. If this 
surplus could be tapped by the Government through various 
mechanisms and channeled into a wide-scale industrial program, 
Turkish etatisme would probably have succeeded in creating 
an industrial society before it was abondened by the liberal 
Democratic Party. 

Furthermore, peace and order allowed rapid increases in the 
population, which in turned affected the rise of land prices and 
rents to the disadvantage of the competing landless agrarian 
strata. The ensuing circumstances created three epipheno- 
mena: a) emergence of capitalist farm units; b) emergence 
of an agrarian proletariat devoid of land and minimal economic 
securities, and; c) fragmentation of land holdings to the level 
of subsistence farming. The last two circumstances made it 
more convenient for a majority of the landed class to either 
rent their lands or to leave them to sharecroppers without 
introducing hardly any modern inputs to the production 
mechanism. 

The evidence presented earlier suggests that the key to the 
prolonged underdevelopment of Turkey and most of the Third 
World countries lie in the method and success of extracting 
economic surpluses from agriculture and the consequent failure 
of the National State or a social class in directing this surplus 
toward industrial growth. ( 1 2 3 ) 


(1) Z. Y. Herslag, Turkey: The Challenge of Growth (Leiden: E. J. Brill, 1968), 
p. 51; D. Avcioglu, op. cit. f pp. 171-172. 

(2) Bahattin Ak§it, Tiirkiyede Azgelismi§ Kapitalism ve Koylere Giri§i (Ankara: 
ODTU Ogrenci Birligi Yayinlari, 1966), p. 67; D. Avcioglu, ibid., 230, 301, 404. 

(3) D. Avcioglu, ibid., pp. 311-316; Mubeccel Kiray, Ereglide Bazi $ehirle§me 
ve Detfisme Egilimleri (Ankara: DPT Yayinlari, 1966), pp. 174-175, 
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The gradual penetration of market relations into the country¬ 
side and rising land values created an informal banker: the 
money lender. In the vacuum of institutional credit mechan¬ 
isms, this figure appeared as either an outsider or a richer local 
peasant. Despite the complaints of his exorbitant methods, 
he came to be accepted as an agent of economic security in 
periods of natural disaster and scarcity. 

In earlier periods, this invariable figure of the Turkish 
countryside only sought transferable gains. But the rising 
value of land and agricultural produce made the usurer to 
seek land acquisition in return for uncollected debts. This way, 
large sums of land passed out of the small farmers' hands to the 
usurers', and big land owners'. As a consequence of this 
process, a number of these big proprietors became capitalist 
farmers (depending on the region, rain, and richness of the soil), 
whereas the others left their previous owners on the land as 
sharecroppers and moved to the urban centers. ( x ) The Big 
Depression and the hard years of the World War II enhanced 
the transfer of land. The genesis of squatter districts circum¬ 
scribing major Turkish cities coincide with this period. 

This change, in conjunction with the mechanization of 
agriculture initiated by the D.P. regime, became instrumental 
in organizing rural Turkey around a highly complex market 
network and facilitated the flow of agricultural surplus into new 
hands and uses. Nevertheless, in the absence of a self¬ 
generated substantial technical revolution (or one that could be 
borrowed and sustained like Japan), the bulk of cultivation in 
many parts of Turkey even today is subsistence. ( 1 2 3 ) 


(1) D. Avcioglu, ibid., pp. 292-294. 

(2) S.B.F., Ankara Oniversitesi, Tiirkiyede Zirai Makinalasma (Ankara: Siyasal 
Bilgiler Fakiiltesi Yayini, 1954), passim. 

(3) Ahmet Tugac, Ibrahim Yurt, Gul Ergil, Hiiseyin T. Sevil, Turk Kdyiinde 
Modernle§me Egilimleri Ara§tirmasi (Ankara: DPT, 1970), pp. 34-35. According 
to this nation-wide survey: 

Porcentage of families in Size of their land 

total farm families possession: in decares 

Farm families who live below 
the subsistence level 52.5 1-30 
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Why then, even though the Turkish peasant has undergone 
endless suffering and exploitation, has Turkey not experienced 
a peasant revolution? The main causes may be stated as 
follows: 

1. The particular character of the Turkish class (social) structure: a weak 
bourgeoisie and dependent peasantry on the one hand, and a cautious balance 
sustained between the central and rural authority until the first few decades 
of the Republican ara on the other. 

2. Following the periods of social strife subsequent to the breakdown of the Sipahi 
order (and Celali Revolts), the existence of a relatively stable land tenure system 
which provided at least a life-chance for the small cultivator. 

3. Close ties between the traditional rural leaders and the peasantry. 

4. Existence of a semi-colonial economic regime that inhibited the growth of 
commercialism and economic enterprise by domestic social elements. 

5. Although weakened at one period, the consistent strength of the central 
authority and the existence of an army loyal to the regime. In fact, the shift 
in the allegience of the army has marked the outburst of many reactionary or 
progressive social events in Turkish history. 

6. Lack of any other alternative power group to re-direct the course of social 
change besides the relatively weak and (first on the central government, later 
on the economically dominant classes) dependent middle class. 

7. Increasing economic advantages in the Republican era, especially after the 
second World War. 

8. Universal enfranchisement of the whole population, and their growing (in many 
cases pseudo) consciousness that they can alter the course of things if they seek 
to do so. 

If these factors may somehow shed some light on the non¬ 
activism of the peasantry, how can the conservative political 
attitude of the Turkish petite-bourgeoisie be explained? 

The initial radical reformism of the Kemalist cadre waned 
toward the end of the 1940s. But not before it had accomplish¬ 
ed two historical tasks: a) the establishment of a new independ¬ 
ent nation-state over the debris of a cosmopolitan empire, and; 
b) the replacement of the traditional Ottoman leadership by 
the emergent Turkish middle-class. In this respect, the birth 
of modern Turkey is a product of a national bourgeois movement. 


Farm families who live at 


the subsistence level 

43.7 

31-200 

Farm families that produce 
a surplus 

4.1 

over 200 decares 
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A brief study of the social backgrounds of the new Republican 
cadre substantiates this assertion. ( x ) 

The middle-class nature of the young leadership set the tone 
of its social and economic policies. A state-capitalism was 
contrived for rapid economic growth, and a series of cultural 
reforms were launched through intensive legislation and nation¬ 
alistic appeals. But in so far as the Turkish rural structure 
and its socio-economic character was left unaltered, neither the 
economic, nor the well intended social reforms could advance 
beyond the national urban centers. This situation further 
widened the gap already existing between the city and the 
countryside. 

The 1940s witnessed the second union of Turkey with the 
Western capitalist bloc. Under the impact of growing market 
relations, especially due to the country’s link with international 
markets, a number of the big land owners of Anatolia slowly 
adapted to the overall capitalistic transformation. Hence this 
stratum lost very little from their initial power. ( 1 2 ) This class 
has been particularly instrumental in channeling the agricultural 
surplus to commercial and (in a lesser degree) industrial activ¬ 
ities. ( 3 ) When the efforts of the government to create an 
entrepreneural class in order to initiate, and to steer national 
industrialization converged with the transformation of the 
traditional rural elite into capitalist elements, a natural coalition 
of interests occurred between these two groups. ( 4 ) The 
successful dialogue of this coalition with peasant masses and 
other traditional social strata resulted in its political victory 


(1) Tarik Tunaya, T.B.M.M. *nin Kurulu§u ve Siyasi Karakteri (Istanbul, 
1959), pp. 5-11. According to this source, in the Grand National Assembly 
which first met in Ankara in April 1920, of all the deputies present, 92 were 
members of the dissolved (by the British forces) last Ottoman Parliament. These 
deputies were predominantly from the upper and middle 'sectors’ of the Ottoman 
society. Of the remaining deputies, 125 were civil servants, 13 municipal officials, 
53 soldiers and 5 tribal chiefs. The remaining 120 odd members were engaged 
in commerce, farming, in the professions (including 40 merchants, 32 farmers, 
20 lawyers, 1 journalist, 2 engineers, and a single artisan). Also quoted in Lewis, 
op. cit., p. 360. 

(2) Holt, et. al., op. cit., p. 542. 

(3) Avcioglu, op. cit., p. 404. 

(4) Holt, et. al., op. cit., p. 542; Avcioglu, ibid., p. 407. 
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in 1950 which brought it to power through the D.P. Since 
then, Turkish national elections have continuously yielded 
conservative results despite the abolishment of the Democratic 
Party in 1960. 

However, the recent political disorders reveal the emergence 
of new social forces in Turkish politics. These new forces are 
manifesting their existence in various forms, and although 
nebulous, in various ideologies. The significant shift of 
Turkish politics from mass expressions to class expressions and 
politics is an important indicator of the direction of social change 
in Turkey. We hope to analyze these emerging social forces 
in a forthcoming article. 


Dogu Ergil 
(New York) 



SOME NEW TRENDS 
IN ISLAMIC POLITICAL THOUGHT 
IN LATE 18TH AND EARLY 19TH 
CENTURY PERSIA 


When the Safavids came to power in the 16th century A.D. 
the general body of their subjects came to assume that they 
ruled by right of their descent from the imams. With this 
went the presumption that they were “just” rulers and that 
they were masum. It very quickly became clear, however, 
that Safavid government was no more righteous than had been 
other governments before it. Although no practical political 
alternative was put forward, some of the mujtahids began to 
question the right of the Safavids to exercise power and sought 
to establish themselves as the successors of the imams, in the 
same way as the Sunni *ulama had been recognised as “the 
heirs of the prophet”. This claim did not, however, become 
explicit until the first half of the 19th century, and when it did 
the ruler was once more looked upon simply as the executive 
power, whose task was to preserve the true faith and promote 
conditions in which it could prosper. ( x ) No process was 
devised under the Safavids to control the power of the ruler, 
any more than had been the case under earlier dynasties. No 
attempt was made to explain the logical presuppositions of the 

(1) See further my article ‘A nineteenth century view of jihad ’ in Studia 
Islamica, XXXII (1970), 181-92. 
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state. As in the Sunni theory of state, it was “God-given”. 
There were no absolutes of freedom and truth over against it. 
Essentially government was theocratic. Human welfare was 
secured so far as the state administered the divine law. Any 
government which was not theocratic was usurped and contact 
with it to be avoided. The political responsibility of the 
individual was thus reduced to the reform of abuses. ( x ) The 
Safavid shah was the padishah-i islam , but Islam was no longer 
universal—nationalism was beginning to cut across it. 

In 1722 the Afghans sacked Isfahan and overthrew the 
Safavids. With their disappearance, the old ideals, which had 
long since begun to disintegrate, seemed to have irretrievably 
broken down. There was nothing to take their place. A 
period of tribal resurgence followed under the Afshars, the 
Zands, ( 1 2 ) and Aqa Muhammad Khan Qajar, until it was 
succeeded under his successors in the middle of the 19th century 
by a reassertion of the bureaucracy. With this a new intellect¬ 
ual climate gradually began to develop. Consequent upon 
growing contact with Western Europe, the works of Montes¬ 
quieu, Rousseau, Mirabeau, John Stuart Mill, and others began 
to be read. Members of the bureaucracy, Mlrza Husayn Khan 
Mushlr al-Dawla, Mlrza Malkam Khan Nazim al-Dawla, Majd 
al-Mulk Slnaki, Mlrza Yusuf Khan Mustashar al-Dawla, Mlrza 
Aqa Khan KirmanI, and others, began to discuss and put for¬ 
ward ideas for governmental reform. Persians living in the 
Persian communities in neighbouring countries, such as Mlrza 
'Abd al-Rahlm Talibov and Mlrza Fath 'All Akhundzada, 
added their voices to those coming from inside Persia. Mem¬ 
bers of the religious classes, notably Jamal al-Dln Afghani 
(AsadabadI), also sounded the call for reform. ( 3 ) 


(1) Cf. H. A. R. Gibb, Modern Trends in Islam, Chicago 1947, 116. 

(2) See further my article 'The Tribal resurgence and the decline of the bureau¬ 
cracy in the 18th century’, to be published in The Middle East in the 18th century, 
ed. T. Naff and R. Owen. 

(3) See further my articles 'Secret societies and the Persian revolution of 1905-6’ 
in St. Antony’s papers No. 4 Middle Eastern Affairs No. 1, 43-60, and 'The Persian 
'u/amd and constitutional reform’ in Le ShTisme Imamite, Paris 1970, 245-69. 
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The purpose of this article is to suggest that new trends in 
political thought can already be discerned somewhat earlier. 
To this end I shall examine three texts, the Rustam al-tawarlkh 
of Muhammad Hashim Rustam al-Hukama, ( 1 ) the Irshad-nama 
of Mlrza AbuT-Qasim Muhaqqiq Qumml ( 2 ) and an extract from 
the Mufarrih al-qulub of Muhammad Nadlm BarfurushI, ( 3 ) the 
first belonging to the late 18th and early 19th century and the 
last two to the early 19th century. Of the three the first is, 
perhaps, the most interesting and the most original. It 
consists largely of the memoirs of the author’s father, Amir 
Muhammad Hasan Khwush Hikayat, but includes also the 
author’s own reflections on political and social affairs and pieces 
of political wisdom. The first draft was completed in the 
year 1199/1784-5 ( 4 ) and the final draft apparently in or about 
1249-1833-4 or 1251/1835-6. ( 5 ) The second is a short tract 
addressed to Fath 'All Shah by one of the leading * ulama of the 
day, Mlrza AbuT-Qasim Muhaqqiq Qumml, who died at a great 
age in 1231/1815-16. The third is an extract from a historical 
appendix to a work treating of moral virtues, written for Fath 
'All Shah by Muhammad Nadlm BarfurushI, who died in 1241/ 
1825-6. 

The three writers came from different social backgrounds. 
Rustam al-Hukama belonged to a family with a long tradition 
of service to the Safavids. BarfurushI, who was a reader and 
librarian to Fath 'All Shah, came from northern Persia, the 
stronghold of the Qajars, and grew up at the court of Aqa 
Muhammad Khan, where his father was khwansalar . Mlrza 
AbuT-Qasim belonged to the 'ulama. The first two are concern¬ 
ed with the canons of kingship and inter alia with economic 
affairs and the third with the nature of the ruler’s power. It 
can, perhaps, be inferred from the special points which they 


(1) Ed. Muhammad Mushlrl, Tehran 1970 (referred to below as RT). 

(2) The text is published by Hasan QadI Tabataba’l in his article Irshad - 
nama-i MIrza-yi Qumml* in Revue de la faculty des lellres el sciences humaines , 
University of Tabriz, xx, 3 (1969), 345-383. 

(3) British Museum, Or. 3499. 

(4) RT, 51. 

(5) See further below. 
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take up that society was becoming subject to new political and 
economic pressures, which were in turn providing an incentive 
to change. Briefly, the intrusion of Napoleonic France, 
Britain, and Russia into Persia, which began towards the end 
of the 18th century, created for Persia problems of defence and 
ultimately of government, though the latter are not clearly 
reflected in the writings of political theorists until the middle 
of the 19th century. These problems also apparently brought 
in their wake fiscal difficulties, which where combined and 
connected with monetary changes. The attention paid by 
Rustam al-Hukama and Barfurushi to economic affairs is a new 
feature in Persian writing and probably reflects some fairly 
radical change in economic conditions. 

Perhaps the most important new economic development was 
the increase in agricultural production, especially silk and 
cereals, in Gllan and Azarbayjan. This was followed by an 
increase in net exports from these provinces, chiefly to Russia 
and the Ottoman Empire. (*) Increasing agricultural product¬ 
ion and exports seem to have made possible some rise in both 
public and private consumption, and may have also caused 
inflationary pressures, especially, or mainly, in the north and 
the capital. 

There is also some evidence to show that there was a net 
increase in the supply of money, as the result of an inflow of 
foreign currency. Olivier, writing in 1796, states that the 
quantity of foreign coins, gold and silver, entering Persia via 
Constantinople was so great that there were no other coins 
in Persia. ( 1 2 ) Sir John Malcolm, who was in Persia rather 
later, mentions that foreign coins formed a considerable part 
of the currency, ( 3 ) while Scott-Waring in 1802 states that the 
coins of Europe were not only introduced into Persia by way of 
Constantinople, but also by that of Russia, whence large sums 
of money were brought to purchase various articles of merchand- 


(1) Gf. G. Issawi, The economic history of Iran 1800-1914, Chicago and London 
1971, 130 ff. 

(2) Voyage, Paris 1801, iii, 180 (quoted by H. R. Rabino di Borgomale, Coins, 
medals, and seals of the shahs of Iran, 1500-1941, London 1945, 62). 

(3) History of Persia, London 1829, ii, 369 (also quoted by Rabino, 67). 
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ize, particularly silk, and shawls, etc. Specie to a large amount 
was likewise brought from Constantinople to purchase skins, 
cloths, tobacco, and various articles of luxury. ( 1 ) The 
account of James Morier, written in 1808-9, also suggests that 
there was a net surplus of export in the northern and, perhaps, 
also the western provinces. He states that Russia purchased 
with gold all the silk of Gilan, and that Turkey paid in gold for 
all the shawls and the little silk which it exported from Persia. 
He also states that the price of bullion had greatly increased 
since the time of Karim Khan. The milhqal of gold, then 
worth five piastres, was, when he wrote, worth eight and a half, 
and that of silver had risen from three hundred dinars to five 
hundred, and was still increasing in some small degree. The 
cost of provisions and labour had also risen in proportion. ( 2 ) 

James Baillie Fraser, writing in 1822, also mentions the net 
inflow of foreign currency. He states, "Golden ducats and 
silver manets (roubles), which form the medium of traffic on 
the frontiers with Turkey and Georgia, are poured in from 
these quarters as well as from Astracan. It is stated that the 
Georgian merchants trading between Teflis and Tabriz alone 
bring annually 300,000 ducats in gold in the latter city. The 
remittances made to the Russian mission there are in the same 
coin... 

Thus a large current of the precious metals flows annually 
into Persia, and though the greater proportion passes on to 
the eastward, there still remains a sufficient quantity to form 
the currency of the country, the treasury of the king, and the 
hoards of a few rich individuals in the kingdom. Much of the 
gold remains current under the original form of ducats; the 
rest is coined in tomauns; the silver is all coined into reals; 


(1) A tour to Sheeraz, London 1807, 128-9. Scott Waring was, however, 
doubtful whether the import of specie into Persia equalled the large sums which 
were annually exported to the different parts of India. 

(2) A journey through Persia , Arabia , and Asia Minor , London 1812, 238 (also 
quoted by Rabino, 66). He also states that 350,000 tumans in specie were trans¬ 
ferred annually to India. This does not necessarily imply that there was a net 
export of specie from Persia to India. 
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the manets being only current in the western parts of the 
kingdom bordering on Turkey and the Russian territories.” (*) 
There was another factor which contributed to the increase 
in the supply of money, namely the reduction in weight of coins. 
Fath 'All Shah in 1797 replaced the nadirl rupl of 500 dinars 
weighing 180 grains by the riyal (also called rupl) of 1250 dinars 
weighing 162 grains, which was replaced in turn in 1242/1826-7 
by the sahib qiran (also called the hazar or hazar dinar). ( 1 2 ) 
There was also a reduction in the value of the gold tuman. 
In 1213/1798-9 it weighed 96 grains. By 1220/1805-6 it had 
been reduced to 90, by 1227/1812 to 75, by 1230/1814-15 to 72, 
and by 1246/1830-1 to 54 grains. ( 3 ) 

The existence of a local source of metal for the currency may 
have also marginally affected the supply of money. There 
was a very fine silver mine in Bukhara, from which most of the 
silver under Fath 'All Shah originally came. There was also 
a mine in Azarbayjan and another in Shiraz, but the latter was 
neglected because its expenses exceeded its profit. ( 4 ) 

These various factors probably all contributed in some 
measure to a rise in prices. There was, moreover, arising from 
the bad state of communications and inadequate means of 
transport, a great deal of local and regional fluctuation in the 
supply of commodities and therefore in their prices. Natural 
disasters such as drought and sudden floods, and outbreaks of 
cholera and plague also caused local shortages and interruptions 
of trade, and so contributed to an increase in the price of some 
commodities, especially foodstuffs. There were frequent epid¬ 
emics of plague in the Persian Gulf and South Persia in the 


(1) Travels and adventures in the Persian provinces on the southern banks of the 
Caspian Sea , London 1826, 372 (also quoted by Rabino, 67). He also states 
that French and German crowns and Spanish dollars were brought in large 
quantities from Baghdad but seldom passed into circulation, being for the most 
part transmitted by sea to India. 

(2) Rabino, 15-16. See also Rabino on the purchase by the mint authorities 
of coins which they melted down and re-coined with a lesser amount of alloy 
(4 IT.). 

(3) Rabino, 13, 3 n. 

(4) J. Morier, op. cit. f 238 (also quoted by Rabino, 3-4). 
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late 18th century. ( 1 ) There was a severe cholera epidemic 
in Fars in 1821, which spread in the following year to Tabriz 
and ravaged many of the towns of Persia. ( 2 ) 

Rustam al-Hukama was a Husayn! sayyid. His great¬ 
grandfather on his father’s side was Shaykh 'All Khan I'timad 
al-Dawla Zangana, who had been Shah Sulayman’s wazir. ( 3 ) 
On his mother’s side he was descended from Ganj 'All Khan, 
amir al-umara of the Zu’l Qadr and Afshars and great-grandson 
of Amir Muhammad Husayn BarzanI, who was mortally 
wounded during the Afghan attack on Isfahan ( 4 ) and who was 
a descendent of Maryam Begum Mahd Ulya, the sister of 
Shah Isma'Il. ( 5 ) Amir Muhammad Sami' Karkhana AqasI 
(Mlrza Saml'a), the author of the Tadhkirat al-muluk , ( 6 ) was 
Rustam al-Hukama’s great uncle on his father’s side. ( 7 ) From 
a somewhat cryptic reference in the Rustam al-lawarlkh it 
appears that Rustam al-Hukama’s family suffered some disaster 
at Karim Khan’s hands because of their relations with the 
Qajars, ( 8 ) though some amends for this appear to have been 

(1) See C. Elgood, A medical history of Persia and the eastern caliphate, CUP 1951, 
429 ff. 

(2) London, PRO, F.O. 60: 20, Willock to Londonderry, No. 22, Tehran, 
16 December 1821. Willock states that the loss of life in Fars from cholera, was 
put by government sources at 8,000. In the following year the disease had 
reached Tabriz via Baghdad, Kurdistan and Maragheh and was also reported 
in Isfahan. In Tabriz because of its ravages all business was suspended 
(F.O.60:21, George Willock to Planta, No. 3, Tabriz, 6 August 1822, and same 
to same, Tabriz, 27 August 1822). 

(3) RT, 55-6. 

(4) Ibid., 141. 

(5) Ibid., 133. 

(6) See Muhammad Taqi Danish Pazhuh, * Dastur al-Muluk ’, in Rev. de la 
faculty des lettres et des sciences humaines, University of Tehran, XVI, No. 5-6, 385. 

(7) RT, 62. 

(8) In the time of Shah Sultan Husayn, Rustam al-Hukama’s grandfather 
on his father’s side, Amir Shams al-Din Muhammad, frequently entertained Fath 
'All Khan Qajar in Isfahan. Muhammad Hasan Khan Qajar also stayed with 
him when he came to Isfahan and Mirza Sami'a, Shams al-DIn’s uncle, is said 
to have made great efforts in the service of Muhammad Hasan Khan. Amir 
Muhammad Khan Khwush Hikayat also claimed to have performed services 
to Aqa Muhammad Khan when the latter was held by Karim Khan in Shiraz 
(ibid., 62). The tone of the Rustam al-lawarlkh is anti-zand, but in spite of 
Rustam al-Hukama’s obvious dislike of Karim Khan, he makes it clear that Karim 
Khan’s rule was effective and that the people were well off under him, 
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made later. Rustam al-Hukama states that from the age of 
fourteen to twenty-five he was provided for by his father and 
occupied himself in copying books and study. ( x ) Towards 
the end of his life he became sar-kashlk-bashl to Fath 'All Shah 
and received the laqab Samsam al-Dawla. ( 1 2 ) According to 
Muhammad Mushlri Rustam al-Hukama also wrote a dlwan , 
using the takhallus Asaf, and various other works which have 
not been published. ( 3 ) 

Rustam al-Hukama relates that when he reached the age of 
fourteen, his father decided to recount to him his memoirs, 
instructing him to write them down in a concise and simple 
style such as would be comprehensible to ordinary people, and 
to call the book Rustam al-tawarlkh. ( 4 ) Rustam al-Hukama 
began his work in 1193/1779-80, just before the death of Karim 
Khan, and finished it in 1199/1784-5, dedicating it to Sultan 
Muhammad Shah, i.e. Aqa Muhammad Khan Qajar. ( 5 ) Sub¬ 
sequently a relative of his mother, AllahverdI Khan Afshar, and 
his step-brother, Mir Muhammad Khan Qahvehchl-bashI (the 
son of his mother by her first marriage to Dust Muhammad 
Khan Sardar Afghan), had a copy made of the drafts and put it 
away. ( 6 ) In 1247/1831-2 this copy was presented to seven 
of the Qajar princes, 'Abbas Mirza, the vail 'ahd , Husayn 'All 
Mirza Farmanfarma, the governor of Fars, Shuja' al-Saltana 
Hasan Qa’an, 'All Shah Mirza, 'All NaqI Mirza, Ahmad 'All 

(1) RT, 214. 

(2) Ibid., 213. 

(3) Ibid., 4-5. 

(4) Ibid., 63. 

(5) Ibid., 11, 63-4, 476. Francklin, who passed through Shiraz in 1786, 
states that a native of Shiraz had written a history of Karim Khan’s times. Karim 
gave him some trifling reward. The man discouraged, withdrew to Isfahan 
and could not be prevailed to give his work to the world. Several people "who 
knew the man well” and had seen his work informed Francklin that it was an 
accurate and faithful account (Travels to Bengal, London 1790, 295). It is 
possible that the man referred to was Rustam al-Hukama. 

(6) Rustam al-Hukama states this was in the ninth year of the reign of Aqa 
Muhammad Khan. Since he regards this to have been of eleven years’ duration, 
the ninth year would have been 1209/1794-5. On the other hand, it is stated 
at the end of the book (p. 476) "This book was finished in the middle of Muharram 
1215”. Presumably, if the date 1209 is correct, either the first copy was later 
polished or re-written or a second copy was made. 
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Mirza, and Sultan Muhammad Mirza. ( x ) They gave it a 
favourable reception and so Rustam al-Hukama began to 
prepare a final version, adding to it the story of the strange 
adventures of Aqa Muhammad Rida-yi Khatamsaz-i 'Ajtarrash 
(known as Nawwab), the son of Aqa Kabir Sarraf-i Isfahan!. ( 1 2 ) 
This task was completed by Rustam al-Hukama in his seventieth 
year, presumably in or about 1249/1833-4. ( 3 ) Apart from the 
new material which he had incorporated in the introduction, 
Rustam al-Hukama states that his intention had been to give 
a brief account of the rulers of Persia from Shah Sultan Husayn 
to Fath e Al! Shah. ( 4 ) 

The book reflects the circumstances of its composition. It 
has no coherent plan: the chronology is often confused and 
there are many digressions. One of the strangest is the state¬ 
ment that the return of the Imam of the Age was imminent. 
After a warning against the evils of dualism, Rustam al-Hukama 
puts this statement into the mouth of a supernatural being, or 
pari , who appears to Aqa Muhammad Rida during his alleged 
adventures, ( 5 ) and forecasts that one of the sons of Fath 'All 
Shah would ascend the throne as the na'ib of the imam in 1251/ 
1835-6. He would follow the path of justice and equity, but 
in 1266/1849-50, after unbelief (kufr) had been victorious over 
Islam, the imam himself would appear from Medina, overthrow 
unbelief and polytheism, destroy tyranny and error, and 
conquer the world. The anti-Christ would then arise in 
Isfahan and do battle with the imam for ten to twelve years 


(1) It is not clear how or through whom the presentation was made. 'Abbas 
Mlrza was at the time in Azarbayjan and Husayn 'All Mlrza in Ears. Perhaps 
it was merely presented to Sultan Muhammad Mlrza, governor of Isfahan, with 
a request for its transmission to his brothers. 

(2) RT, 51-3. After the death of Karim Khan, Rustam al-Hukama, then 
aged seventeen, acted as assistant-teacher in the school which he was attending 
in Isfahan. Among those he taught was Aqa Muhammad Rida Nawwab, who, 
Rustam al-Hukama alleges, subsequently went to India and then to Zanzibar, 
where he dispossessed the local ruler and gained possession of much wealth (ibid., 
19-22). There were seventy boys in the school, the sons of amirs, wazirs, *u/amd, 
kadkhudas , and hajjis, several of whom rose to important office ( ibid., 18-19). 

(3) Ibid., 476. But see below p. 104, 

(4) Ibid., 48. 

(5) Ibid., 29 ff. 
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when he would be killed by Jesus and Moses on Mount Sinai. (*) 
On the final page of the book, Rustam al-Hukama refers to the 
coming of the Imam of the Age as about to take place in 1262/ 
1845-6, i.e. some four years earlier than his first prognostication, 
stating that he had finished the book in 1251/1835-6, ( 1 2 ) eleven 
years before this event was due to happen. If he was, as he 
stated, seventy when he finished the book and fourteen when 
he began transcribing his father’s memoirs, the dates do not 
correspond; he would have finished the book in 1249, not 1251. 
There is, moreover another difficulty in dating the book, namely 
that the last line of the printed texts reads “This book was 
finished in the middle of the month of Muharram 1215/1800. »( 3 ) 

The book is indeed a jumble of fact and fiction, parable and 
reality, but it nevertheless contains a good deal of information 
on political, administrative, and social conditions, and would 
appear to be an eye-witness account of some of the events 
which it narrates. Two short passages of political advice in 
the manner of an andarz-nama are included, while the story of 
Aqa Muhammad Rida Nawwab is also used to put forward 
Rustam al-Hukama’s views on government. ( 4 ) The literary 
style of the book is, on the whole, concise and simple, though 
the use of rhyming adjectives is common. In its simplicity it 
compares favourably with many of the works of the Afshar and 
Zand period. Although it is generally held that Qa’im Maqam 
initiated the movement for simple straightforward Persian in 
the reign of Fath 'All Shah, it would appear that already under 
the Zands Rustam al-Hukama, on his father’s instructions, had 
produced a book, or at least the draft of a book, written in a 
clear and unadorned style. 

Rustam al-Hukama’s basic training was in the traditional 
Islamic sciences. He appears to have been one of the first 
Persian writers to study—admittedly cursorily—the ends of 
the state and the mode of realization of those ends. He seems 


(1) Ibid., 32-3. 

(2) Ibid., 476. 

(3) Ibid. 

(4) Ibid., 44 ff. 
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also to have had some conception that since these ends had a 
supreme value there was a need to determine the value of the 
things which served as their means, and so he touches, albeit 
briefly, on economics. In this lies the main originality of his 
book from the point of view of Islamic political theory. His 
attitude is profoundly influenced by the traditional theories of 
Islamic philosophy, but at the same time, events in the sur¬ 
rounding countries and what he knew, or thought he knew, 
of them seem to have provided for him an incentive to change. 

The story of Aqa Muhammad Rida Nawwab, who appears 
to have been an actual person, but whose adventures cannot 
have been historical (though he may have visited India), should 
probably be interpreted as a parable which Rustam al-Hukama 
uses to warn his compatriots of the alleged designs of the 
English on Persia, ways in which he thought they would 
infiltrate the country, and the dangers he saw in coming to an 
agreement with them, and, perhaps, also a warning that Fath 
'All Shah would not tolerate any thought of war with the 
English. Rustam al-Hukama also uses the story of Mir 
Mahanna ( x ) to emphasize the threat he saw to Persia from the 
encroachment of England. His account of this would appear 
to be, like much else in his book, a mixture of fact and fiction. ( 1 2 ) 


(1) See J. G. Lorimer, Gazeteer of the Persian Gulf, Oman and Central Arabia , 
for an account of Mir Mahanna’s activities, I, pt. 2, 1784. 

(2) He describes the visit of an English envoy to Karim Khan’s court shortly 
after Mir Mahanna had taken Kharg Island and makes Karim Khan refuse to 
see him. Describing an alleged discussion on the reasons for the envoy’s visit 
between Karim Khan and his ministers, the latter in response to a query by Karim 
are alleged to have said that the object of the English was to open friendly relations 
with Persia and that the envoy had brought rare and valuable presents from India 
and Europe and wanted to take up residence in and to trade with Persia. At 
this Karim Khan is alleged to have laughed much and said "I knew what they 
were after. They wanted by their fulsome flattery and diplomatic tricks to take 
possession of the kingdom of Persia just as they acquired possession of India 
by trickery, deceit, and fraud... We won’t be deceived by them. The people 
of Persia have no need of foreign goods or cloth because there is more than enough 
cotton, wool, silk, and flax in Persia. The people of Persia will weave whatever 
they want themselves and wear it. If there is no sugar from Lahore, the sugar 
of Mazandaran, honey, grape syrup, and date syrup is enough for the people of 
Persia” (RT, 383). No date is given for this incident. It may refer to the 
occasion in 1767 when George Skipp was sent by the East India Company’s agent 
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Although the stories of Mir Mahanna and Aqa Muhammad 
Rida Nawwab are related in such a way as to show that Persians 
were superior to Europeans and had no need of help from them, 
Rustam al-Hukama was aware of the decay and tyranny 
prevailing in Persia compared to many other countries. He 
alleges that the Ottoman Empire flourished because of its noble 
laws, the rule of European kings was stable because of their 
good customs which were based on intelligence, wisdom and 
discernment, the rulers of China and Cathay were always 
well-equipped and independent because their customs were 
similarly consistent with intelligence and wisdom and their 
kingdom respected by all the world even though they were 
idolaters, and the kings of Transoxania were not without 
independence and honour because the great men looked after 
the lesser and the lesser honoured the great and those who had 
the upper hand did not oppress their inferiors, and their country 


at Basra to persuade Karim Khan to assist the British against the Ka*b, and if 
he was successful in this to sign a general treaty giving, among other things, the 
British liberty to build a factory or port anywhere in Persia. (See A. A. Amin, 
British Interests in the Persian Gulf, Leiden 1967, 93 fT.). Skipp stayed five 
months in Shiraz in 1767 and then returned to Basra having failed to obtain any¬ 
thing from Karim Khan, "who in the end declined to accept the gifts from the 
company brought by him alleging as a reason that he had no need of European 
trade, because that had been the reason for money leaving the country” (A Chronicle 
of the Carmelites, London 1939, i, 667-8). 

Karim Khan is then alleged to have consulted his followers further and to have 
reiterated the view that England intended to take Persia by guile as she had taken 
India and warns his followers that they were mistaken if they thought they could 
retain their offices if the English took the country: the English would treat them 
all as traitors and kill them (RT, 384-6). According to Rustam al-Hukama’s 
account (most of which is fictional) a plan was then made to have the envoy 
waylaid on his return journey by Mir Mahanna (ibid., 386 f. and see also A Chronicle 
of the Carmelites, i, 669). This, according to Rustam al-Hukama, was done, 
and the envoy and five others were released after mutilation. An army from 
India sent to avenge them reached Bandar * Abbas. Mir Mahanna was instructed 
to oppose it and accordingly fell upon an English ship, killing those in it. This, 
according to Rustam al-Hukama, caused a reaction in India and it was determined 
to send another expedition against Persia, but when it was discovered that the 
Indians were likely to desert to Persia the plan was abandoned. (RT, 390. 
See also Amin, who describes Skipp’s return to Shiraz in 1767 and the conclusion 
of an abortive agreement with Karim Khan, op. cit., 98-9). The story of Mir 
Mahanna* s exploits is continued by Rustam al-Hukama in a somewhat garbled 
fashion and ends with his being hung by the Ottoman government (RT, 396 ff.). 
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was prosperous. “What”, he continues, “shall I say about 
Persia, which is in a state of decay, in which there is no proper 
accounting practice or accountability (hisab o ihtisab), where 
good customs and desirable laws are not found, and which is 
always disturbed by tyranny and oppression on the part of the 
contumacious and always in a state of ruin because of the 
conflicts of tyrants”? (*) 

The two short passages of political advice in the Rustam al- 
tawarikh would appear to be interpolations by Rustam al- 
Hukama, and not part of the text dictated by his father. The 
first is headed “The wise teaching of Rustam al-Hukama, the 
tyro, which is an exemplar for kings”. ( 1 2 ) In this passage 
Rustam al-Hukama discusses, rather after the manner of the 
Islamic philosophers, the macrocosm and the microcosm and 
attempts to justify kingship on metaphysical grounds. He 
then states that every king needed seven ministers, ( 3 ) linking 
this to the figure of seven in his system of cosmography, and 
seven officials in each region (balad). Great care and scruple 
was to be shown in the collection of taxes. There was to be 
a finance official (karkhana aqasi), ( 4 ) who was rich and econo¬ 
mical (pur dakhl va kam kharj), of high rank but content with 
little, beneficient and patient, in every town. He was to 
collect and pay into the royal treasury, in accordance with 
proper accounting practice, the taxes and diwan dues (huquq-i 
divani) dinar by dinar. He was not to levy as diwan taxes 
more than one third or one fifth of the yield or to take irregular 
taxes (sadiriyat) at a rate exceeding one fifth of the taxes on 
the land (maliyat) except in times of crisis. ( 5 ) This was, 

(1) Ibid., 395. 

(2) Ibid., 171. 

(3) See below, p. 21. 

(4) The term karkhana aqasl in a general sense meant anyone in charge of an 
administration (public or private) (cf. RT, 264, 265). More specifically it meant 
a finance official in charge of the collection of revenue {ibid., 252, 333). The 
Dastur al-Muluk, xvi, No. 4, 430, states that the karkhana aqasi stood in the 
royal assembly. 

(5) This is reiterated in the second passage in which it is said that one third 
should be levied on royal estates by way of diwan taxes and one fifth on private 
estates, while extraordinary taxes (sadiriyat) and dues Cavarid) were not to 
exceed one fifth of the ordinary taxes (maliyat) levied at the rate of one third 
or one fifth (RT, 325). 
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incidently, considerably above the canonical rate for taxation 
but not apparently much less than was collected in practice. ( x ) 
The governor (hakim) was to occupy himself with matters of 
policy and public order and was not to interfere in what concern¬ 
ed diwan taxation and the karkhana aqasl was not to intervene 
in the affairs of the executive. Both were to keep to their own 
limits. ( 1 2 ) This is a somewhat unusual point of view. 

In a second passage Rustam al-Hukama, because of his know¬ 
ledge and thorough investigation of affairs, loyalty (dawlat- 
khwahl) to the ruler, desire for the wellbeing of the army and 
the subjects and wish for the improvement of their affairs, 
offers some further advice. In this passage he considers the 
relationship between taxation and the salaries of government 
officials on one hand and the price of grain on the other. He 
points out that the price of foodstuffs and clothing in Persia 
followed the price of wheat and barley. ( 3 ) If the price of 
wheat rose because of some natural calamity, wages of govern¬ 
ment officials should be raised proportionately. Failure to do 
so would result in loss to the royal treasury and disorder in the 
affairs of the subjects and the army. The army would then be 
impotent to fight with enemies, who would obtain dominion 
over the country; the government would fall into disarray, and 
the country would be lost. ( 4 ) He is, perhaps, the first Persian 
writer to relate in this way government salaries to an increase 
in the cost of living. 


(1) According to James Morier, Fath 'All raised the rate of maliyat fom one 
tenth to one fifth (op. cit., 236). 

(2) RT, 172-3. This was in theory the position under the late Safavids so 
far as the assessment and collection of taxes in the mamalik , i.e. the provinces 
which were under provincial governors, were concerned. In practice, however, 
the provincial governor was closely concerned with tax collection and financial 
administration. A closer parallel to the recommendation of Rustam al-Hukama 
is, perhaps, to be found in the division of function between the amir and the 'amil 
in early 'Abbasid times. 

(3) This was an obvious fact since wheat and barley were the staple articles 
of diet, but Rustam al-Hukama is the first writer, as far as I am aware, to draw 
attention to it. 

(4) RT, 325-6. 
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The traditional theory that each individual should be kept in 
his proper place is put forward, but in a slightly modified form. 
Rustam al-Hukama states that the sustenance of every group of 
people—men and women, great and small—must be fixed by 
the king so that each person should have what he needed for 
his life so that he would not overstep the bounds set for him. 
In this way the noble and the humble, masters and servants, 
the notables (khass) and the common people, the soldiers and 
the subjects, and every class (sinf) would be distinct and known. 
Any course other than this would turn the life of the people sour 
and involve unpleasantnesses. (*) 

Rustam al-Hukama takes a practical view with regard to the 
rates of pay of government servants (chakir). They were to 
receive wages according to their services and social position 
(sha'n) and they were to be ordered not to spend more than 
their wages on their expenses (nafaqa) and clothes. This 
recommendation may perhaps reflect a rise in consumption 
among the bureaucracy which was not matched by a rise in 
their income. Rustam al-Hukama points out that if govern¬ 
ment servants spent more than they earned they would become 
indebted. They would then commit peculation and theft and 
be unable to carry out their duties. ( 1 2 ) But Rustam al- 
Hukama was no more able than his predecessors to devise 
efficient methods of inspection or control. Like them, he 
accepts the need for informers and spies and urges their appoint¬ 
ment in every part of the world to keep the king informed of all 
that passed. ( 3 ) 

He has practical advice to offer also in the matter of pro¬ 
visioning the army, and the prevention of famine, which was a 
major problem of Persian economic life and continued to be 
critical until after the end of the nineteenth century. The 
ruler was to order diwan grain to be stored in granaries in 
every town. These stocks were to be renewed and changed 
annually. ( 4 ) Similar proposals had been advocated by earlier 

(1) Ibid., 326. 

(2) Ibid. 

(3) Ibid. 

(4) Ibid. 
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writers, notably in Saljuq times and in the reign of Ghazan 
Khan. 

Rustam al-Hukama accepted the traditional view that 
material prosperity depended on agricultural development and 
security. The ruler was, therefore, to exert himself in agri¬ 
cultural affairs and in the making, repairing, and cleaning of 
qanats and wells. ( x ) Rustam al-Hukama also shows interest 
in the development of trade and commerce. Security was 
similarily a prerequisite for this. The ruler was to show great 
care in the prevention of theft, highway robbery, and injustice, 
and to station guards at every stage along the roads of the 
kingdom. Rustam al-Hukama does not, strangely enough, 
mention crafts and industry in this passage. This is, perhaps, 
because their position had, as yet, been little affected by the 
import of European goods, which was later, combined with an 
increased consumption of European goods, to cause a decline 
in many local manufactures. ( 1 2 ) 

Rustam al-Hukama also appears to propose some degree of 
fiscal equality. He states that while the ruler was to be 
meticulous in the collection and expenditure of taxes, he was 
to maintain the balance of justice and equity so that in agri¬ 
culture, or any affair in which taxes had to be paid to the diwan, 
the king and the beggar, the rich and the poor, the wise and the 
ignorant, the mujtahid and the muqallid , the Muslim and the 
unbeliever, would all be equal in their payment. ( 3 ) 

The qualities which Rustam al-Hukama demands of the ruler, 
both in his pieces of political advice and in the story of Aqa 
Muhammad Rida, are mainly the standard qualities of kings, 
but he shows some originality and a spirit of religious toleration 
in his description of the relations between the ruler and his 
subjects. The ruler was to accomplish the affairs of the people. 
He was, further, to be firm in his own religion and was not 
to disturb any other religion because to do so resulted in the 

(1) Ibid., 327-8. 

(2) See further my article 'Persian trade under the early Qajars’ in Papers 
on Islamic history. II Islam and the trade of Asia, ed. D. S. Richards, Oxford 
and University of Pennsylvannia press 1970, 238-9. 

(3) RT, 328. 
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decay of governments and the destruction of the people. (*) 
In making this recommendation Rustam al-Hukama may well 
have had in mind the disastrous effects of Shl'I-Sunnl strife in 
late Safavid and post-Safavid times. ( 1 2 ) The ruler was not to 
indulge in exhibitions of majesty (salval) because this was a 
bad quality and shortened one's life, whereas to act with due 
delay (muhlal) and courtesy was the cause of long life. If the 
king wanted to indulge in pleasure, it was permissible for him 
to do so provided he also sought the ease and comfort of the 
people. “In truth”, Rustam al-Hukama states “The king 
ought, more than all the people, to give thanks for divine 
bounties, and, after seeing to the affairs of the people and 
arranging and ordering the affairs of the frontiers (umur-i 
marzbanZ), he should, to the extent of his power and ability, 
worship God”. ( 3 ) For the rest he was not to tell lies; he was 
to be faithful to his word and bond, not to laugh in anyone's 
face, not to keep a traitor in his employ, to visit service and 
disservice with their due reward, to treat his followers and those 
who were obedient as his children and conduct himself towards 
the people with justice, equity, beneficence, due deliberation, 
and sincerity. ( 4 ) He was to be patient and always in control 
of himself. He was to seek toil and trouble for himself and 
rest and care for others and to concern himself constantly with 
the improvement of the affairs of the kingdom and its people. ( 5 ) 
In the story of Aqa Muhammad Rida, Rustam al-Hukama 
stresses the importance of full employment. All, rich and 
poor, men and women, were to ply a trade (kasb) or craft 
(plsha). ( 6 ) Revenue was to be regularly paid: One fifth of all 
agricultural products and income from trades, crafts or indus¬ 
tries, and transactions in towns (mu'dmildt-i shahristan) was 
to be paid to the royal treasury and one fortieth on all goods 


(1) Ibid., 328. 

(2) Gf. RT, 115, 322 and 258. 

(3) RT, 328. 

(4) Ibid., 45. 

(5) Ibid., 46. 

(6) Ibid., 44. 
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entering the customs. (*) Any produce from mineral deposits 
and the sea belonged to the king and the property of those who 
died without heirs escheated to the king. Treasure trove also 
belonged to the king and one fifth of all booty. Thrift is 
urged upon the king, because of the need to balance the budget, 
and he is encouraged to accumulate wealth and equipment. ( 1 2 ) 
In effect Rustam al-Hukama was recommending the modern 
technique of the accumulation of a budgetary surplus to combat 
or limit inflationary pressure. 

The king was responsible for the lives, property, and honour 
of his subjects. Presumably to help him to discharge this 
responsibility, everyone was to be registered. ( 3 ) Certain 
public services were envisaged. There was to be a hospital in 
every town with a skilled doctor and staff ('amalajat) and its 
expenses were to be provided by the government. ( 4 ) The 
main roads were to be constructed in such a way that those who 
travelled along them would not suffer injury or hardship. 
In the towns especially the streets were to be level and steps 
taken to draw off rainwater so that those who used them were 
not inconvenienced. ( 5 ) The streets and bazaars were to be 
kept clean as a prevention against noisome smells, cholera 


(1) This was the nominal rate paid on goods owned by Persian merchants. 
Foreign merchants normally paid double this rate. By the commercial agreement 
concluded between Russia and Persia under art. 10 of the Treaty of Turkomanchay 
in 1828 goods imported into or exported from Persia by Russian merchants via 
the Caspian Sea or the land frontiers between the two nations and Russian goods 
imported by Persian subjects by the same routes were to pay a 5 % ad valorem 
duty. 

(2) Ibid., 44-6. 

(3) Ibid., 45. 

(4) Ibid., Rustam al-Hukama alleges that 'All Mardan Khan gave orders 
that the expenses of the dar al-shafa in Isfahan should be provided by the supreme 
diwan (ibid., 255). There were virtually no hospitals in Persia when Rustam 
al-Hukama was writing and it was not until the middle of the XIXth century 
that the government began to consider the provision of medical services and then, 
in the first instance, for the army. The first Persian hospital in which modern 
medicine was practised was founded in Tehran in 1868 (see Elgood, op. cit., 511-12 
and Curzon, Persia and the Persian Question, London 1892, i, 606). 

(5) RT, 45. The streets of Persian cities were still in the late XIXth century 
mainly unpaved and often full of potholes, and after rain extremely muddy. 
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(vaba), and sickness.^) There were to be watchmen at 
staging posts (manazil) and in the streets and bazaars to protect 
the property of the people. ( 2 ) Informers were also to be sent 
throughout the kingdom and to neighbouring kingdoms to keep 
the ruler informed of the state of the world and his own king¬ 
dom. ( 3 ) The king was personally to transact business daily 
with the help of seven ministers. He should take no steps 
without consulting the wise. In every town, village, and 
frontier district he was to appoint well-informed, learned and 
just men to settle disputes. ( 4 ) 


(1) RT, 46. Karim Khan, according to Rustam al-Hukama, appointed 
officials known as rayka, who patrolled the streets and bazaars telling the people 
to sweep and water the streets and to keep them clean. The benefit of the removal 
of refuse, Rustam al-Hukama points out, was that it prevented cholera (vaba). 
illness, and plague (ta'un) {ibid., 308-9). *Ali Mardan Khan is also alleged to 
have given orders for the cleaning and levelling of the streets and bazaars {ibid., 
255). Refuse in the streets continued to be a crying nuisance throughout most 
of the XIXth century. Various attempts were made during the reign of Nasir 
al-DIn Shah to clean up the streets. An item in the Ruznama-i vaqayV-i ittifa- 
qiyya, No. 45, dated 17 Safar 1268 (1851) urges the need to pay attention to street¬ 
cleaning in order to lessen the danger of cholera and plague. No. 14, dated 7 Rajab 
1287 (1851), reports that because of complaints from the inhabitants of Tehran 
undertakings had been taken by the kalantar that they would clean certain streets 
every two days. No. 25, dated Jumadi I 1270 (1854), states that the government 
had decided to widen and pave the streets wherever possible. No. 10 of 
8 Jumadi II (1851) carries an item to the effect that Hishmat al-Dawla, the governor 
of Tabriz, had made regulations to pave the streets and bazaars of Tabriz so that 
they would not be full of mud in wet weather. No. 127 of 29 Ramadan 1269 
(1853) reports that the deputy-governor of Hamadan, *Abd al-Baql MIrza, had 
ordered the streets to be swept and watered to lessen the dirt. These efforts 
had little success. On 22 Rabf I 1307/16 November 1889 the Tehran newspaper 
Ittila * prints a letter complaining of the dirt in the streets and the difficulty of 
movement by pedestrians because of congestion by quadrupeds. 

(2) Ibid., 45. 

(3) Ibid., 46. Many Persian writers on statecraft recommend the use of 
informers. Rustam al-Hukama, like many others, regards it as one of the neces¬ 
sities of kingship (cf. RT, 254). 

(4) Ibid., 46. The desirability of the ruler personally conducting business 
is recommended by many other writers also. Rustam al-Hukama in his some¬ 
what idealised picture of Karim Khan’s government states that he appointed 
seven officials in addition to the governor in every town (RT, 307). The settlement 
of disputes locally had much to recommend it. It avoided the need for journeys 
by plaintiffs to the capital or provincial centre. It is interesting to note that 
Nasir al-DIn about 1860 began to set up tribunals known as maslihat-khana in 
the main provincial centres to settle local disputes. The Ruznama-i vaqayV-i 
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The second of the writers mentioned above, Mirza AbuT- 
Qasim Muhaqqiq QummI, known primarily for his works on 
fiqh , addressed his Irshad-nama to Fath 'All Shah and holds up 
to him, in general terms, his duty towards his subjects. This 
work has been compared by a modern scholar to al-Ghazali’s 
letter to Sanjar. ( x ) Mirza Abu’l-Qasim starts with a discussion, 
fundamental to his restatement of the position of the ruler, on 
the meaning of the term “The Shadow of God”. While 
holding up the divine attributes as a model to emulate, he seeks 
to avoid any interpretation which would accord to the ruler 
divine power or divine attributes and the rights which he allows 
to him are, in fact, very limited. He states that the term king 
(padishah) was interpreted in the Traditions by the hllama 
to mean “The Shadow of God”, but since God had no form and 
therefore no shadow this statement itself had to be interpreted 
in one of several ways. 

“One meaning” he writes, “is that just as someone in the 
middle of the day in summer places himself out of the fierce 
heat of the shining sun in the shade of a tree or wall to escape 
from the violent burning of the heat and to cool himself in that 
shade, when the heat of tyranny and enmity and the fire of 
injustice envelop the subjects of the king and the weak and 
the fires of oppression burst into flame in the oven of trial and 
the kiln of iniquity of the corrupt and the rebellious, they stop 
the burning with the fan of justice and equity, taking shelter in 
the shadow of divine justice, i.e. in the shadow of the just king. 
Whenever, like a wolf attacking a flock in its pasture, the 
sedition of rebels assails their assembly, they gather round the 
shepherd, their protector, the king of the world, in whose hand 
is the staff of justice. 

The second meaning is that just as the shadow of something, 
in spite of its lack of substance and its impermanence, resembles 


ittifaqiyya, No. 470, dated 21 Muharram 1277 (1860), mentions such a tribunal 
in Isfahan, and arrangements to set up one in Yazd. The Ruznama-i dawlat-i 
* aliyya-i Iran , No. 517, dated 12 Ramadan 1278 (1862), reports the establishment 
of a maslihat-khana in Gilan, and No. 478 dated 8 Jumadi I 1277/1860 mentions 
that the maslihat-khana in Qazvin met twice a week. 

(1) Hasan QadI Tabataba’i, * Irshdd-nama-i MIrza-yi Qummi’, op. cil., 367. 
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that which throws the shadow in respect of its form and size, 
the king, in spite of his being compassed about by bodily 
connections and sullied by material concerns, must seek to 
resemble God both in his carnal qualities and in his praise¬ 
worthy actions. The third meaning is that since one can 
realise what a thing is from its shadow, so one can realise from 
the conduct and actions of the king the existence of the benefic¬ 
ent God and the Creator, who requites both good and evil. 
Thus, the king must inevitably point to some of the attributes 
of the King of Kings and be seen to bring to mind some of 
these qualities”. ( x ) 

Mirza Abu’l-Qasim, having shown the nature of God to be 
merciful and compassionate, then urges upon Fath 'All, in the 
light of his discussion of the meaning of “The Shadow of God”, 
the duty to care for the needs of the people, especially the weak 
and the oppressed, and to show compassion. ( 1 2 ) Since he was 
the shadow of the King of Kings, it was incumbent upon him 
to follow the path of mercy, kindness, and courtesy, and pass 
over the faults of others, because the Lord of the World had 
entrusted His family to him, made him their representative 
(vakil), and given him authority over them. He should show 
the greatest possible care in protecting them, curing the sick, 
and remedying their ills and pains, lest one day, having been 
called upon to answer for them, he should be covered with 
shame. ( 3 ) 

God had created all men the same. He had then given one 
a crown and made him like to His deputy (janishln) on earth, 
placing him over His other servants, while another He had 
made a slave. It was not fitting that the former should show 
ingratitude by oppressing those who were under him, or that 
the latter should, in spite of all the misery and ignominy to 
which he was subject, remove his head from the yoke of obed¬ 
ience and complain. Man was to be content with his lot and 
to know that any difference in status or condition in this world 


(1) Ibid., 371. 

(2) Ibid., 373 ff. 

(3) Ibid., 376. 
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was for the purpose of putting him to the test. (*) Just as God 
had founded His kingship on fear, but had reckoned despair of 
His mercy among major sins, so the king of this world, although 
he caused his servants to tremble because of his acts of awful 
majesty (salavat), should also make them full of hope and 
happiness by acts of grace. ( 1 2 ) 

In putting forward the theory that kingship is God-given and 
its sanctions moral, Mirza Abu’l-Qasim adds little that is new, 
but he also touches upon the responsibility of the ruler for his 
actions and the problem of the unrighteous ruler, a problem 
with which few writers before him had grappled, though many 
of them must have been aware of its existence. He does not 
propose any radical solution and only discusses the problem on 
the theological plane, but the fact that he raises it at all shows 
some degree of originality. He states that kingship was of two 
kinds, either it was by way of merit (istihqaq) or by way of a 
test (imtihan) and points out that among both Muslims and 
unbelievers righteous and unrighteous kings were to be found. 
Did it therefore follow that all actions committed by them 
were by the decree of God and that God was pleased with such 
actions? If so, neither would Pharoah be punished for his 
vain claims, nor would the wrongful caliphs (khulafa-yi jawr), 
who ranked among the enemies of the family of the prophet, 
receive retribution for their unseemly actions. This would 
obviously be contrary to true religion. Therefore, it had to be 
acknowledged that while the principle (asl) of kingship derived 
from the decree (taqdlr) of God, it did not follow that every 
action committed by a king was made necessary by divine 
decree. One was chosen because of merit and his worthiness 
for kingship and was given high rank in this world and the 
next, but another, by reason of the evil in his heart and his 
wicked intention, was left to himself and not exalted in the 
next world. An ultimatum was given to him in this world to 
test him, and then, when he failed by reason of the evil in his 


(1) Ibid., 377. 

(2) Ibid., 377-8. Cf. Vassaf, who also recommends the ruler to temper 
punishment with benificence ( Tarlkh-i Vassaf, lith., Bombay 1845-6, 486). 
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heart, he would be gradually punished by God (mustadraj). 
A king was not absolved from the performance of the duties of 
a Muslim by virtue of kingship. It was incumbent upon him 
to perform his duty and to watch over God’s servants and to 
take care of God’s family, which was entrusted to him. When¬ 
ever he fell short in this he would be punished. ( 1 ) 

Secondly, if the king, relying on his having been chosen by 
the will of God, were to say he was king only by the will of God 
and why should he take coercive measures in the affairs of his 
kingdom, or if someone were to ask what fault had the people 
committed that they were the prisoners of an unkind ruler 
and to allege that this involved injustice on the part of God, 
Mlrza Abu’l-Qasim states that this was also by way of merit 
or punishment for their disobedience or for the purpose of 
exalting their rank in the next world, as had been the case with 
the family of the prophet. This did not involve the inevita¬ 
bility of injustice by a tyrant or the satisfaction of God with 
an oppressor. God was able to exact vengeance from His 
rebellious slaves according to their deserts (istihqaq) by visiting 
them with plague, famine, or similar disasters, and to raise the 
rank of the pure by submitting them to other calamities (which 
was always the way in which the rank of the saints was exalted). 
But since, the injustice upon which a tyrant embarked by making 
a wrongful choice took the place of those calamities (i.e. the 
fact that he had chosen to be a tyrant would cause him to be 
punished in the next world and thereby dispense with the need 
to visit him with calamity in this world), God most High made 
the punishment which he would suffer in the next world suffice 
and did not send a second calamity upon him. It did not 
follow from this that the injustice of a tyrant involved the 
satisfaction of God. ( 2 ) 

Mlrza Abu’l-Qasim ends on a conventional note on the 
interdependence of kingship and religion, but his statement of 
this should perhaps be seen in the light of the changing position 
of the religious institution, which under the Qajars was no 

(1) Ibid., 380. 

(2) Ibid., 381, 
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longer fully incorporated into the state but stood over against 
it. ( 1 ) The end of the matter, he states, was that God most 
High had established kings for the preservation of the world of 
men and their protection from the evil of the wicked. Both 
the * ulama and the people had need of them. Similarly God 
had established the e ulama to protect the religion of the people 
and to better their world by the removal of disputes, corruption, 
extortion, oppression, and deviations from the truth, which 
brought about destruction in this world and the next. 
Kings and other people needed the * ulama to find the way of 
truth. Thus, on the one hand the poor in spirit (darvishan) 
could not withdraw themselves from the justice and protection 
of those of exalted rank, while the latter, on the other hand, 
could not refrain from kindness towards the insignificant and 
the unknown, or fail to seek the blessing which came from their 
prayers. ( 2 ) 

The third work mentioned above, the Mufarrih al-qulub of 
Muhammad Nadlm BarfurushI, consists of five chapters treating 
of moral virtues and an appendix, or khatima , comprising an 
account of the reign of Aqa Muhammad Khan Qajar and the 
early years of the reign of Fath 'All Shah. The last date 
mentioned is 1220/1805-6 and the work was presumably written 
or completed shortly after this. Barfurushl’s avowed purpose 
was to inform readers of the extent and greatness of the empire 
and the meaning of temporal sovereignity. ( 3 ) In the first part 
of the work he states that the king was the Shadow of God, ( 4 ) 
and in the khatima that the prosperity of the sharVa and the 
wellbeing of the people depended upon the justice, coercive 
punishment (siyasat) , and protection of successful and just 
kings; no rank after prophethood was higher than that of king, 
and so God had appointed just sultans as his deputies, and made 
prayer for their prosperity and the increase of their power 
incumbent upon all. ( 5 ) 


(1) See further my article, ‘A nineteenth century view of jihad', op. cit., 186. 

(2) Irshad-nama, 382. 

(3) Mufarrih al-qulub, f. 2b-3a, 

(4) Ibid., f. 2b. 

(5) Ibid., f. 114a-b. 
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The khatima contains a short passage which purports to be a 
speech by Fath 'All Shah on the canons of kingship and justice 
addressed to some of his sons as they were about to set off 
to take up provincial governments. Immediately before this 
passage BarfurushI states that Fath 'All, after he had brought 
order into his kingdom, entrusted Azarbayjan to 'Abbas Mlrza, 
Mazandaran to Muhammad Qull Mlrza, Fars to Husayn 'All 
Mlrza, Khurasan to Muhammad Vail Mlrza, and Kirman to 
his cousin and son-in-law, I'tidad al-Dawla Ibrahim Khan. ( x ) 
He implies, though he does not actually say so, that Fath 'All’s 
advice was addressed to these princes. This cannot have been 
the case because the appointments ranged over the years 1213/ 
1799 to 1218/1803. More probably BarfurushI was simply 
using an imaginary occasion to put forward his own views on 
statecraft. The passage, which contains much that is in the 
tradition of mirrors for princes, opens with the words, “0 my 
sons. » Part of what follows is addressed to them directly and 
part to kings in general. Much of it concerns what destroys a 
kingdom rather than what builds it up. Some of the points 
made are illustrated by anecdotes, drawn mainly from Persian 
history, and embellished by verses of poetry. Like Rustam 
al-Hukama, BarfurushI pays more attention to the economic 
basis of prosperity than is usual among earlier writers. 

The good order of the world is stated to depend upon justice 
and coercive punishment (siyasat), ( 1 2 ) as it did in the view of 
Vassaf ( 3 ) and Husayn Va'iz KashifI, ( 4 ) though the former 
considered that punishment should be tempered by beneficence. 
To the oft-quoted maxim attributed to Ardashlr Babakan 
“no kingdom without men, no men without wealth (mdl), ( 5 ) 
no wealth without agricultural development ('imarat) and no 
agricultural development without justice”, BarfurushI adds 
coercive punishment. ( 6 ) He was writing for a ruler who had 

(1) Ibid., f. 189a.ff. 

(2) Ibid., f. 200a. 

(3) Gf. Tarikh-i Vassaf, 486. 

(4) Gf. Akhlaq-i muhsini, ed. Ibrahim Tajir Shlrazl, lith., Bombay n.d., 164-6, 
knd 168. 

(5) Perhaps mdl should here be translated by "taxes”. 

(6) Mufarribk al-qulub t f. 208a, 
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been faced on his accession by internal rebellion and who was 
engaged in war with Russia in the north-west. In the north¬ 
east Turkomans and Uzbeks were ready to seize an opportunity 
to raid across the ill-defined frontier, while the Ottoman frontier 
in Kurdistan and lower 'Iraq was also in an unsettled condition. 
A well-equipped army was one of the prime needs of the day, 
and it is not altogether surprising that Barfurushi should pay 
rather more attention to this aspect of statecraft than most of 
his predecessors. He states that the king who had no army 
could not rule. The army was to the king as the wing to the 
bird, and the king to the subjects as the head or the spirit to 
the body. ( x ) He does not, however, relate the need for 
military forces to the obligation to carry out jihad , although 
Shaykh Ja'far Kashif al-Ghita in or about 1809 was to declare 
Fath 'All a mujahid. ( 1 2 ) 

In Barfurushl’s view four things brought about the destruction 
of the kingdom: (i) the injustice of tyrannical officials and a 
failure by the ruler to call them to account; (ii) an empty 
treasury as a result of which military affairs and the affairs of 
the rest of the people would be neglected; (iii) lack of rainfall 
and a demand by the king for the payment of taxes notwith¬ 
standing; and (iv) indulgence by the king in wine, frivolity, 
and luxury, which would result in his entrusting important 
offices to small men, and association with women and ignorant 
persons. ( 3 ) Barfurushi, in the tradition of medieval writers 
on government, cites the old maxim that kingship remains with 
unbelief but not with injustice. Tyranny destroyed the basis 
of kingship and caused the dispersal of the subjects. Their 
ruin resulted in an empty treasury and a failure to provide for 
the army. Enemies would then take possession of the kingdom. 
Moreover, he points out (and perhaps he had in mind north-west 
Persia where the frontier districts were disputed and the local 
tribes repeatedly crossed from one side to the other and commit¬ 
ted disorders) it frequently happened that the subjects who had 


(1) Ibid., f. 208a. 

(2) See further "A nineteenth century view of jihad ”, op. cit. } 187. 

(3) Mufarrih al-qulub, f. 203a. 
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been dispersed would join the enemy and incite them to attack^ 1 ) 
Like Mlrza AbuT-Qasim QummI, BarfurushI also reminds the 
ruler that even if he escaped the penalties of injustice in this 
world there was a second possibility: namely that God would 
listen to the cries of the oppressed and punish the unjust ruler 
in the next world. ( 2 ) 

The emphasis laid by BarfurushI on the importance of justice 
is in line with the traditional theory of government, but he is 
less concerned with justice as a general state of harmony and 
equilibrium than with economic disorders arising from the 
absence of justice. A sound economy was, in his view, crucial 
to the wellbeing of the kingdom. Like Rustam al-Hukama 
he insists upon the need for careful budgetting and upon strict 
economy both by the state and the public, though he does not 
put forward any proposals to control expenditure. Generosity 
was the glory of kings, but careful budgetting was nevertheless 
incumbent upon them. Expenses must not be drawn on non¬ 
existent revenue. The subjects must be encouraged to engage 
in agriculture so that they would be able to pay their expenses, 
otherwise sedition would appear. The real meaning of gener¬ 
osity, he maintains, was to give to those who had claims (arbab-i 
istihqaq) according to their needs. ( 3 ) He urges the king to 
issue a decree for a reduction in the daily expenses (ikhrajat) 
and needs of the army and the people so that the affairs of both 
could be easily accomplished. ( 4 ) He was writing at a time 
when military recruitment was still closely bound up with the 
revenue assessment, ( 5 ) and also at a time when, as suggested 


(1) Ibid., f. 203a. 

(2) Ibid., f. 203b. 

(3) Ibid., f. 201b. 

(4) Ibid. 

(5) The army was composed of quotas of irregular horse raised by tribal chiefs, 
militia, furnished and supported by the provinces and principal cities, and two 
newly raised corps of infantry and artillery respectively, clothed and disciplined 
after European fashion. The tribal militia were normally in service only a few 
months of the year. If not engaged in active service they returned home in 
winter. Each horseman received when employed provisions for himself and his 
horse and a small annual payment assigned on the revenue. The local militia 
were maintained by the province, town, or village to which they belonged and 
were liable to be called out in an emergency. When employed with the army 
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above, inflationary pressures may have been making themselves 
felt. Hence his concern for economic reform, since without 
it Fath 'All would not be able to maintain the forces needed to 
repel aggression and maintain internal order. 

Barfurushi points out that if consumption was high the liveli¬ 
hood of the people would become difficult. This suggests that 
there had perhaps been a growth in demand which had not been 
matched by a growth in internal production or imports. The 
increased centralization upon the rise of the Qajar dynasty may 
well have contributed to a growth in demand. Barfurushi 
states that if, for example, the people were not satisfied with 
their housing and insisted on building more, there would be 
high employment among builders and labourers, who would, 
in turn, demand excessive wages and their expenditure and 
consumption (ikhrajat) would rise. But the matter would not 
end there: when the buildings were finished, suitable carpeting 
would be required, houri-like beings to put in the buildings, 
expensive clothes and valuable crockery, none of which could be 
easily acquired. Inevitably people would have recourse to 
borrowing and from the beginning the whole edifice would rest 
on loans. Foodstuffs and clothing, because of inordinate 
consumption, would become expensive. When prices became 
high in the provinces, (*) the people would emigrate, the country 
decay, and the king get a bad name. If expenses (kharjha) 
were light, the army and the soldiery would not make heavy 
demands on the king and he would be able to provide for their 
livelihood. If, on the other hand, weighty burdens (iakalif) 
were imposed upon the king and the daily expenses of the 
people were exhorbitant, the expenses of the soldiers would also 
go up (because of the rise in prices due to the rise in demand and 

they received payment from the government. A small body of royal guards 
were supported and armed at the public expense; their pay was also usually assigned 
on the revenue. The regular infantry and artillery were clothed, armed and paid 
by the government on a different footing to the rest of the army (Sir John Malcolm, 
History of Persia , London 1829, ii, 355 ff.). The pay of the army was, however, 
frequently in arrears. 

(1) Barfurushi probably had in mind the large establishments often kept up 
by the Qajar princes in their governments, which practice may have led to a rise 
in the price of some commodities. 
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the interrelation between the standard of living of the popul¬ 
ation and of the soldiers). The king would have no alternative 
but to take the extra expenses of the soldiers from the subjects 
(ra'iyyat), with the result that shortages would arise in the 
kingdom. The army would become discontented with the 
king and the people destroyed by improper impositions, with the 
result that when an enemy showed his face there would be 
neither money in the treasury nor grain in the hands of the 
people (to provide for the needs of the army). ( x ) 

BarfurushI recalls that in the past victory had gone to the 
lightly equipped and mobile Arabs and Mongols, who lived 
frugally, while the Saljuqs and others had been able to accomp¬ 
lish their desires because they had reduced the daily expenses 
of their armies (takhfifi bar ikhrajat-i lashkar muqarrar dashtand). 
BarfurushI nevertheless warns the king not to rely upon his army 
and the treasures which he may have amassed, but upon God. 
Further, he should not, if he could avoid it, lead the army in 
battle in person. The reasons for this were practical: if the 
king suffered a defeat it would be difficult to make this good. 
A brave and prudent man should be placed in command of the 
army, and wise, experienced, high-born, wealthy men of good 
name—family men who would not act rashly—should be sent 
to fight the enemy, not inexperienced young men. ( 1 2 ) Peace, 
in Barfurushl’s view, was better than war, but if war became 
inevitable, attention should be paid to its proper conduct. 
Spies should be sent to discover the number and condition of 
the enemy and the army encouraged by promises of reward, 
and presents given to those who distinguished themselves in 
combat to spur others on to emulate them. ( 3 ) 

The king is also warned against faction in the army. He 
was not to single out one group (la'ifa) for favour, but to treat 
all his followers (ulus) alike. Enmity among the amirs and 
leading men (khawass) led to disloyalty towards the king; 

(1) Mufarrih al-qulub, fTf. 201b-202a. 

(2) Ibid., ff. 202a-b. Had BarfurushI perhaps in mind 'Abbas MIrza, who 
was defeated by the Russians at Erivan in 1804, and was brave but rash and 
unwilling to listen to advice? 

(3) Ibid., f. 202b. 
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further, on the day of battle they would desire each other’s 
defeat rather than that of the enemy. (*) 

Concern for the stability of the administration underlies 
Barfurushi’s warning of the disastrous results of the appoint¬ 
ment of small men to important offices and his repeated admon¬ 
ition to the ruler to avoid frivolity and association with 
unworthy persons. ( 1 2 ) The king should watch over the rights 
of old servants: he had need of both soldiers and servants. ( 3 ) 
He should treat them with compassion and forgiveness and not 
listen to those who spoke against them: the intimates of the 
king had many enemies who intrigued against them. ( 4 ) 
Patronage of the low, the base, and the inexperienced, who 
would devote their efforts to the amassing of wealth, withold 
from the great the respect due to them, and vex the people, 
gave a bad name to the king. ( 5 ) The king must himself be 
aware of all that was going on in the provinces. However 
trustworthy and just his wazirs, if he showed negligence in 
affairs, corruption would appear and if this was looked upon 
lightly, or informers hid the truth from the king, corruption 
would increase beyond the possibility of cure. ( 6 ) Neverthe¬ 
less, and here BarfurushI departs from the traditional attitude, 
when someone was given office, he must be supported and given 
independence (istiqlal) so that he could perform the task 
allotted to him. ( 7 ) The king should choose a wazir possessed 
of dignity and a reliable financial official (karguzar). Both 
should be God-fearing men of good character and integrity, 
who would not, for the sake of money, show disloyalty to their 
patron, since this would have disastrous effects upon the well¬ 
being of the subjects, the peace of the kingdom, and the material 


(1) Ibid., f. 205b. 

(2) Gf. ibid., ff. 200b, 203b and 204a. Gf. the earlier anonymous Bahr al-fawa'id 
which also warns rulers against frivolity (ed. Muhammad Taqi Danishpazhuh, 
Tehran 1966, 220-221). 

(3) Mufarrih al-qulub, f. 202b-203a. 

(4) Cf. Akhlaq-i muhsini, op. cit., 268. 

(5) Mufarrih al-qulub, f. 203a and f. 204a. 

(6) Ibid., f. 204b. 

(7) Ibid., f. 204a, 
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conditions of the military. (*) The king was not to neglect 
the existence of envy and rancour among his courtiers but to 
strive to remove it. He was also to be firm in his punishment 
of them. ( 1 2 ) He was to choose wise and well-intentioned 
persons for his companions, and they must be prepared, if the 
king did anything harmful to the lives and property of his 
subjects, to correct him ( 3 ) —again a somewhat unusual recom¬ 
mendation. 

BarfurushI does not have much to say about the king’s 
relations with the 'ulama and does not, as does Mlrza Abu’l- 
Qasim, accord them a special position in his theory. He merely 
states, among general recommendations to treat the subjects 
with justice and compassion, that the king should not consider 
it permissible to treat the 'ulama with contempt, that the 
decrees of the sharVa should be carried out, and equality observ¬ 
ed towards the people in the securing of their rights. ( 4 ) 

BarfurushI, in the tradition of mirror-writers, discusses the 
qualities of kings. Apart from frivolity and neglect of affairs 
of state, he points out that avarice and envy also led to the 
decline of the kingdom. If the king developed these base 
qualities the people would hate him, the army and subjects 
would not obey him, and corruption would become manifest. 
He also warns the king against hastiness, a rough tongue, 
irascibility, and boasting. He should not vex his amirs and 
courtiers by punishing them for small offences. ( 5 ) He should 
be sparing in speech and not associate with the foolish or the 
evil. ( 6 ) When he went to the diwan he should be suitably 
clad to mark his pre-eminence over others. He should not 
laugh a great deal or sit for long in the diwan lest awe for the 
office of kingship should depart. He should treat merchants 
and travellers well because this would redound to his credit and 


(1) Ibid., f. 207b. 

(2) Ibid., f. 205b. 

(3) Ibid., f. 207b. Cf. Vassaf, who also envisages the possibility of the ruler 
being corrected by his officials (op. oil., 490). 

(4) Ibid., f. 204a. 

(5) Ibid., ff. 205a-b. 

(6) Ibid., ff. 200b and 204a. 
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incline the hearts of the noble and common people towards 
him. (*) In summing up the qualities required of the king, 
BarfurushI states that three things were demanded of him: first 
that he should be truthful, secondly generous, and thirdly that 
he sould show clemency and patience to the people because 
since they were under him he could do whatever he liked with 
them. ( 1 2 ) 

Finally, reverting to the third of the causes which brought 
about the destruction of the kingdom set out at the beginning, 
BarfurushI states that the king should take the land tax from 
the subjects with courtesy (rifq) and civility (mudara) and not 
place tyrannical persons over them. If, by chance, natural 
calamity affected their crops or rain failed, he should not 
demand the tax. ( 3 ) Further, if one of the subjects demanded 
redress from the king against an unjust tax-collector ('amil), 
it was the king’s duty to summon them both, investigate the 
case, and give a decision so that the plaintiff would have no 
further cause for complaint and the unjust tax-collector would 
be punished so that others would be admonished. ( 4 ) 

The works of the three writers examined above show that 
already in the reign of Fath *AlI Shah men were seeking to 
modify the old theory of government, which in the new cir¬ 
cumstances of the nineteenth century was no longer able to 
provide a satisfactory basis for the practice of government. 
As yet there was no suggestion that the traditional theory of 
government should be abandoned, but Rustam al-Hukama, 
Mlrza AbuT-Qasim, and BarfurushI each brought a new inter¬ 
pretation and new insights, which were a prelude to later 
developments, when, as a new intellectual climate developed, 


(1) Ibid., f. 204a. 

(2) Ibid., f. 207b. Gf. Bahr al-fawaid , which states that the king should 
incline towards forgiveness in what concerned kingship "because he was able 
to do whatever he wished” (op. cit., 435). Vassaf also emphasizes the importance 
of generosity and clemency (op. cit., 48). 

(3) Although the practice of granting remissions of taxation in the event of 
calamity had traditional sanction, it was common to demand the tax as usual. 
Moreover, in cases where production had declined for come reason or other, the 
tax demand was not in proportion to production. 

(4) Ibid., ft. 207b-208a. 
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political theory ceased to be dominated exclusively by the works 
of Islamic thinkers. They all accepted certain central truths 
and for the most part dwelt more upon the implications of these 
doctrines for practice than the doctrines themselves. New 
tensions, which were partly due to changing economic conditions 
and to the growing intrusion of the west and the need for an 
efficient administration to ensure contentment at home and 
to provide resources for defence against external aggression, 
caused Rustam al-Hukama and BarfurushI to turn their 
attention to a consideration of the economic basis of the state. 
BarfurushI was primarily concerned with the problem of security 
and defence. He was aware also of the fiscal problems posed 
by the equipment and maintenance of a strong army. Un¬ 
willing to meet the expenses involved by a heavy increase in 
taxation, he proposed a policy of public and private saving and 
low consumption by the general public and the administration, 
in the hope that this would enable a strong army to be main¬ 
tained without heavy taxation. Rustam al-Hukama covers 
a rather wider field, and in his discussion of the duties of the 
ruler implies that the community also had certain rights. 
In effect, he seeks to extend the obligation of the ruler beyond 
the field of internal security and defence against external 
aggression to include also measures concerned with public 
welfare and the development of the economy, and the encourage¬ 
ment of commerce. 

Mlrza Abu’l-Qasim, on the other hand, turns rather to a 
reconsideration of the ruler’s right to rule. Conscious of the 
false position which resulted from an acceptance of the king as 
the Shadow of God without recognition that his position had its 
ground in the acknowledgment of an unseen absolute Being 
whose relations to men led up to the contemplation of Him in 
Himself, he reinterpreted the medieval theory of the ruler as 
the Shadow of God. Neither he nor Rustam al-Hukama 
or BarfurushI sought to restore the sharVa to its central position, 
though their successors later were to seek a new law in the 
political systems of Western Europe, which they either tried 
to assimilate to the traditional theory of government or to 
interpret as the sharVa , just as in earlier times Naslr al-Dln 
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TusI and others had equated the law of Plato with the sharVa. 

For Rustam al-Hukama, BarfurushI and Mirza AbuT-Qasim 
the state was “given” as it had been for earlier writers. Its 
fundamental basis was justice. This was still seen as “the 
harmonious relationship of society in a divinely appointed 
system”, the component parts of which were in perfect equili¬ 
brium, but the latter now included specifically economic 
equilibrium. As yet there was no reconsideration of the role 
of the individual, though Rustam al-Hukama advocated full 
employment (towards which BarfurushI, however, had reserv¬ 
ations) and fair remuneration. No practical steps were 
proposed to control or lessen the arbitrary power of the ruler, 
who was for BarfurushI and Mirza AbuT-Qasim still the Shadow 
of God upon earth, but in the work of Mirza AbuT-Qasim a more 
equivocal attitude towards his attributes can be discerned. 
Further, by maintaining that the visible king was the type of 
the invisible and that he was subject to a divine law, Mirza 
AbuT-Qasim sought on the one hand to ensure that the king 
would not believe that he reigned by his own right and so 
from being the father of his people become their oppressor, 
and on the other to avoid a position in which the power of the 
king was reverenced by his subjects merely as power without 
any consciousness of a law. 


Ann K. S. Lambton 
(London) 



SUR LES RfiCITS DE P fc L E RINAGE 
A LA MECQUE 

DES MUSULMANS YOUGOSLAVES 
(1949-1972) 


I. Dans un article intitule « Le pelerinage a La Mecque de 
musulmans des regions yougoslaves » (a paraitre dans les Melanges 
de notre regrette Maitre et ami Armand Abel), j’ai essay e de 
regrouper l’ensemble des donnees actuellement accessibles sur 
cette question. Je n’ai pu reussir, malgre mes efforts que tres 
imparfaitement dans cette entreprise, d’une part par manque 
d’acces a une partie de la documentation (documentation qui 
exigerait par ailleurs des investigations considerables), mais 
aussi du fait que l’analyse d’un certain nombre de points deman- 
dait de longs developpements qui auraient tres largement 
deborde la place dont je pouvais disposer. 

C’est sur un de ces points (et qui me paralt presenter un 
certain interet) que je voudrais m’attarder un peu aujourd’hui, 
apres avoir rappele tres brievement les faits essentiels. 

II. Les vicissitudes de la deuxieme guerre mondiale ont 
empeche, comme on le sait, a partir de 1939 les musulmans you¬ 
goslaves de se rendre au Hedjaz pour y effectuer le hagg . Pour 
diverses raisons, le chemin de La Mecque n’a ete repris qu’en 
1949, attirant d’annee en annee un nombre de plus en plus 
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important de participants : 5 en 1949, 65 en 1955, 154 en 1961, 
741 en 1966, 2.211 en 1971 et 2.734 en 1972 ( x ). 

La majorite ecrasante de ces pelerins etait naturellement 
de sexe masculin, dont la plupart (excepte pendant la toute 
derniere periode) etaient des hommes ages et meme tres ages. 
Pour ce qui est des classes sociales representees, il s’agissait en 
premier lieu de villageois, parmi lesquels on comptait un certain 
nombre de citadins et meme quelques intellectuels, sans parler 
naturellement des « fonctionnaires » de l’organisation musulmane 
yougoslave «Yrhovno Islamsko Starjesinstvo... » (« L’autorite 
supreme islamique dans la Republique Socialiste Federative de 
Yougoslavie »). 

Les moyens de transport utilises le plus souvent furent l’avion 
et l’autocar, mais aussi le bateau et meme (tout a fait au debut) 
le chemin de fer. 

Les itineraires avaient naturellement beaucoup varie d’une 
annee sur l’autre : pendant une longue periode on avait pris 
l’habitude de joindre Le Caire par la voie des airs, puis de la 
Suez par autocar et enfin Djedda par bateau. Depuis que le 
voyage se fait de plus en plus souvent par la route, on emprunte 
Tun des deux itineraires courants : soit celui qui passe par la 
Bulgarie, la Turquie, la Syrie, la Jordanie et l’Arabie Seoudite, 
soit celui qui passe par la Bulgarie, la Turquie, la Syrie, ITrak, 
le Koweit et l’Arabie Seoudite. II y a eu aussi d’autres variantes, 
telles que des vols directs Belgrade-Djedda, un voyage par 
bateau depuis Rijeka jusqu’au Port Soudan, etc. 

III. On possede un grand nombre de recits ( 1 2 ) (ecrits en 
serbo-croate) concernant ces pelerinages qui sont tous, d’une 
maniere ou d’une autre, interessants et revelateurs. Quelques- 
uns ont paru dans le bi-hebdomadaire musulman de Sarajevo 


(1) La date du grand bond se situe en 1961, au moment ou le gouvernement 
yougoslave venait d’abolir le numerus clausus qui 6tait en vigueur auparavant. 

(2) Je laisse d61ib6r6ment de cot6 un certain nombre de reportages fantaisistes, 
injurieux envers le p^lerinage et 1’Islam, Merits par des journalistes de troisteme 
cat6gorie et d’une tres grande ignorance, que la presse a sensation yougoslave 
a publics a plusieurs reprises. Ceux que ces articles risquent d’int6resser trouveront 
les r6f6rences dans mon 6tude cit6e plus haut, qui contient naturellement toute 
la bibliographic sur l’ensemble du sujet. 
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« Preporod » (« La Renaissance »J et tous les autres dans la 
principale revue musulmane yougoslave « Glasnik Vrhovnog 
islamskog Starjesinstva... » («Bulletin de VAutorite Supreme 
islamique dans la Rep. Soc. Fed. de Yougoslavie a Sarajevo »). 

Ecrits de fagon populaire et sans grande pretention litteraire 
(dans une langue truffee de provincialismes et d’emprunts 
arabes, turcs et persans) par des auteurs de formation modeste, 
ces recits refletent fort bien le degre de piete, le niveau des 
connaissances et les poles d’interet des populations musulmanes 
yougoslaves, mais aussi les idees qu’elles se font du monde 
musulman, passe et present, en general. 

Pour ce qui est de ce dernier point il s’agit naturellement 
d’une vision mythique des choses, oil Ton oppose, face au 
materialisme et a la technicite de l’inhumaine societe occidentale 
actuelle, noyee dans la luxure et la depravation (les symboles 
les plus courants sont la drogue et la ‘ mini-jupe ’) et regie par 
les forces obscures d’un capitalisme et d’un imperialisme non 
moins mythiques et stereotypes, les valeurs spirituelles de 
I’Islam, dont la societe au Moyen Age, et encore plus celle du 
temps du Prophete, est representee comme Page d’or dans 
Thistoire de l’humanite, oil, grace a l’application scrupuleuse 
des prescriptions coraniques etaient constamment mis en accord 
tous les problemes religieux, moraux et sociaux qui pouvaient 
surgir. Et ce n’est bien entendu que dans Tabandon de la pra¬ 
tique de ces prescriptions et dans la division du monde musulman 
que Ton doit chercher la cause des malheurs qui frappent les 
Etats musulmans d’aujourd’hui. 

Ces lieux-communs simplistes et naifs que nous connaissons 
fort bien par ailleurs emanent a vrai dire plus de l’ensemble de 
la presse musulmane yougoslave que directement des recits 
dont il est question ici, mais ils constituent (a quelques variantes 
pres) la trame de fond habituelle a la tres grande majorite de 
ces textes qui restent, mis a part cet inflechissement ideologique 
dont je viens de parler, fort interessants et parfois touchants 
par leur spontaneity et leur sincerity. 

IV. La plus grande partie de ces recits (qui reunis ensemble 
formeraient un volume de cinq a six cents pages) est consacre 


9—1 
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naturellement a la description des rites du pelerinage et des 
lieux saints de T Islam. Les rites sont decrits chaque fois de 
fagon minutieuse, avec parfois une rapide analyse de leur 
signification suivant Interpretation populaire habituelle, mais 
aussi avec de temps en temps quelques reflexions personnelles 
qui vont toujours dans le sens de l’« actualisation ». 

Les moments de la plus intense emotion sont evidemment la 
decouverte de la Ka'ba et l’arrivee devant le tombeau de 
Muhammad ( x ), moments d’une extraordinaire piete qui, l’am- 
biance aidant, plongent veritablement l’arrivant dans un etat 
second, comme nous le demontrent de fagon saisissante quelques- 
uns de ces recits. 

La description des divers lieux se fait de fagon beaucoup plus 
sereine et souvent avec un reel don d’observation, au point de 
pouvoir suivre les transformations que la vie moderne a apportees 
au Hedjaz pendant ces dernieres annees. On peut ainsi lire tres 
en detail la description des principaux monuments de La 
Mecque, de Medine et des environs ; de leurs principales mos- 
quees (avec leurs superficies en metres carres, les peripeties de 
leurs agrandissements continuels, les inscriptions epigraphiques 
qui s’y trouvent et les prieres qu’il convient de reciter a tel ou 
tel endroit) ; des cimetieres et des marches ; de farchitecture et 
de la situation des villes ; de la nature environnante ; de fadmi- 
nistration, des hopitaux et des hospices, des ecoles et autres 
lieux publics ; de la fagon dont les villes sont pourvues en eau 
et la qualite de celle-ci ; du climat, de l’atmosphere qui y regne 
grace a cette multitude de pelerins venus des quatre coins du 
monde, de la fagon dont ceux-ci sont habilles ; de la richesse 
des boutiques et des prix de divers objets ; de l’extraordinaire 
circulation de vehicules de toutes sortes, de la fagon dont 
travaillent les changeurs d’argent, les chauffeurs d’autocars, 
les porteurs d’eau, les coiffeurs et les divers marchands ; des 
depenses auxquelles les pelerins doivent s'attendre (sans oublier 
les bakchich et faumone) ; et aussi, naturellement, le voyage et 


(1) A un bien moindre degr6, mais tr6s signifieatif tout de m§me est celui de la 
«lapidation du diable * k Mina. 
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le sejour a 'Arafa, Muzdalifa, Mina, Badr, le mont Hlra, le 
mont Ohod et autres hauts lieux de 1’Islam. 

Toutes ces descriptions sont accompagnees naturellement par 
des rappels frequents d’anecdotes de la vie du Prophete, d’eve- 
nements de son epoque ou de l’Arabie preislamique, tels que les 
imagine la tradition populaire musulmane a travers une certaine 
litterature, et ou la tres grande piete et une intense ferveur 
religieuse ne laissent aucune place a un doute eventuel. 

Parmi les choses de ce monde qui ont frappe les pelerins 
yougoslaves (mis a part ce qui vient d’etre deja dit plus haut 
et sans oublier qu’il s’agit pour une immense majorite d’entre 
eux de leur premier voyage a l’etranger), on peut noter l’etonne- 
ment qu’ils eprouvent en montant pour la premiere fois dans 
un autocar local qui doit les conduire de Djedda a La Mecque, 
et dont le nombre de voyageurs depasse regulierement tout ce 
qu’ils ont pu imaginer, sans parler d’une tres grande elasticity 
des horaires, a laquelle ils ont beaucoup de mal a s’habituer. 
Ils apprecient peu en general la cuisine et le cafe arabes et ont 
naturellement du mal a supporter les grosses chaleurs (plus 
particulierement a Mina par exemple, a cause du peu d’espace, 
mais aussi a cause de la masse de viande et de sang des animaux 
immoles). Si certains semblent regretter quelque peu la destruc¬ 
tion par les Wahhabites de tous les mausolees du cimetiere de 
Medine, d’autres les approuvent tout a fait, voyant jusqu’ou 
peut aller la devotion de certains pelerins afro-asiatiques, dont 
les gestes de lamentation et d’extase les ont profondement 
choques... 

Ceci dit on peut chemin faisant glaner bien d’autres rensei- 
gnements interessants : la description d’une reception chez le 
roi Ibn Sa'ud (en 1949) ou Ton remarque la presence d’al-Husayn, 
l’ancien mufti de Palestine, de triste memoire, et ou Ton discute 
de la situation precaire des musulmans en Bulgarie et en Union 
Sovietique ; des remarques sur la colonie des emigres de Bukha¬ 
ra, installee a Ta’if, a Medine et a La Mecque ; voir que certains 
Arabes habitant les Villes Saintes parlent le serbo-croate ! 
(il s’agit des dalll -s attitres des pelerins yougoslaves dont 
certains ont sejourne en Bosnie-Herzegovine) ; mesurer le 
renouveau religieux en Turquie a travers les pratiques de ses 
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pelerins et les questions qu’ils posent ; voir quelles proportions a 
prises «l’industrie » de delivrance de dipl6mes de bedel-i-hagg , 
et aussi se rendre compte combien les recents evenements 
israelo-arabes ont deteint sur l’optique des relations entre 
Muhammad et les infortunes Juifs de Medine et de Khaibar! 

Mais le voyage a La Mecque est aussi une occasion unique 
pour bien des pelerins yougoslaves (dont une grande partie, par 
exemple, n’avait pas vu la mer auparavant) de visiter un bon 
nombre d’autres pays musulmans. C’est ainsi que les recits en 
question nous donnent les impressions (sommaires, rapides et 
souvent naives il est vrai, mais non denuees d’interet) du Caire, 
d’Alexandrie, de Beyrouth, de Chypre, de Port-Said, du Canal 
de Suez, de Port-Soudan, d’Istanbul, de Bursa, d’Ankara, 
d’Alep, de Damas, de Basra, de Koufa, de Bagdad, de Kerbela, 
de Nadjaf, de Mossoul, du Koweit, d’Amman, de Jerusalem et 
de bien d’autres lieux. 

Notons en passant de bonnes observations sur les milieux 
religieux de Damas et sur la colonie albanaise de cette ville, 
l’amitie chaleureuse des pelerins egyptiens pour les pelerins 
yougoslaves, la tres grande popularity du Marechal Tito dans 
le monde arabe, l’accueil amical et l’interet de musulmans des 
regions yougoslaves, emigres dans les pays du Moyen-Orient 
(parfois depuis plusieurs generations) pour leurs concitoyens et 
coreligionnaires et aussi une nette preference (non avouee mais 
facile a deceler) pour le monde turc et ottoman par rapport au 
monde arabe, avec toutefois, des sentiments mitiges pour 
l’ceuvre d’Atattirk... 

V. Comment expliquer ce nombre de plus en plus important 
de pelerins qui aurait paru tout a fait impensable au lendemain 
de la deuxieme guerre mondiale et quelle est l’attitude du gou- 
vernement yougoslave devant ce phenomene ? 

Pour ce qui est de la premiere question, il existe me semble-t-il 
deux series de raisons que Ton pourrait nommer, pour plus de 
commodity, les raisons individuelles et les raisons collectives. 

Les raisons individuelles sont nombreuses et naturellement 
insondables. La principale est sans aucun doute, la religiosity 
plus ou moins profonde des couches populaires musulmanes 
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yougoslaves qui profitent de la conjoncture favorable pour 
accomplir le rite religieux le plus spectaculaire et le plus 
attrayant, celui qui, vu les distances et les difficultes du voyage, 
apparaissait depuis toujours aux musulmans balkaniques comme 
1’acte supreme par lequel on paracheve Taccomplissement de sa 
vie spirituelle, tout en s’octroyant par la meme occasion une 
place d’honneur dans la societe ( 1 ). 

D’autre part, le nombre de pelerins augmentant d’annee en 
annee a donne lieu depuis quelque temps a une veritable compe¬ 
tition entre les villages (competition qui se repercute evidem- 
ment sur les individus, creant de veritables cas de pression 
morale), fort bien orchestree par la presse que dirige YAutorite 
Supreme islamique yougoslave et par l’intermediaire des fonc- 
tionnaires religieux de celle-ci. Dans certains cas, ces pelerinages 
sont finances (au moins en partie) par les membres de la famille 
partis a la recherche de travail a l’etranger (en Allemagne 
Federale surtout), ou emigres dans les annees 1944-1945 en 
Autriche, aux Etats-Unis, en Australie, en Amerique du 
Sud, etc. 

II faut y ajouter aussi un certain nombre de pelerins amines 
visiblement beaucoup plus par un sentiment de curiosite que 
de pure religiosity (que mentionnent d’ailleurs les recits en 
question) et enfin ceux dont le voyage a ete entrepris pour un 
tout autre motif. 

Pour faire comprendre les raisons que j’appelle « collectives », 
il me faut essayer d’expliquer, ne serait-ce qu’en quelques lignes, 
la situation des minorites musulmanes yougoslaves, situation 
qui est, il faut bien Tavouer, d’une rare complexity ( 2 ). 

II faut savoir tout d’abord que les citoyens yougoslaves (tout 
comme ceux de TUnion Sovietique) ne sont de «nationality 


(1) Sur les abus qui en r^sultent parfois (sentiment de superiority manifesto 
de fagon ostensible) on a un interessant temoignage dans Preporod, n° 45, Sarajevo, 
15 juillet 1972, p. 2. 

(2) J’ai d£j& touche k ces probiemes dans une communication presentee au 
V e Congres International d’arabisants et d’islamisants (Bruxelles, aout-septembre 
1970), parue sous le titre Probtemes d'approche de VIslam yougoslave dans les Actes 
du Congrts (= Gorrespondance d’Orient, n° 11), Bruxelles, 1971, p. 367-376, et 
aussi dans le compte rendu d’un livre recent, publie dans la Revue des Etudes 
Islamiques , t. XXXIX (1971), p. 197-201, 
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yougoslave » ( drzavljanstvo , qui vient du terme drzava = fitat) 
que lorsqu’ils sont a l’etranger. A l’interieur du pays ils appar- 
tenaient obligatoirement (jusqu’a une date relativement recente) 
a Tune des cinq ethnies principales ( narodnost , qui vient du terme 
narod — peuple), a savoir respectivement : a Pethnie serbe, 
croate, Slovene, macedonienne ou montenegrine ; ou bien a 
I’une des minorites ethniques : albanaise, turque, hongroise, etc. 

Lorsqu’ils sont croyants, les Slovenes sont catholiques tout 
comme les Croates ; les Serbes sont orthodoxes tout comme les 
Montenegrins (parmi lesquels on trouve pourtant un certain 
nombre de musulmans qui ne sont d’ailleurs pas d’origine 
montenegrine, mais des emigres ayant fui les regions limitrophes 
au siecle dernier) et les Macedoniens (dont une partie est musul- 
mane). Cela veut dire que nous avons sur le plan confessionnel 
des musulmans de nationality macedonienne, des musulmans 
de nationality montenegrine (tout en n’appartenant pas a 
l’ethnie montenegrine veritable, les rares musulmans montene- 
grins ayant ete massacres par leurs compatriotes orthodoxes 
au xvn e et au xvm e siecles), ceux appartenant a la minority 
turque et ceux appartenant a la minority albanaise. 

Un cas tout a fait particulier est constitue par la Republique 
Federate de Bosnie-Herzegovine dont les habitants n’ont pas 
une ethnie propre. Les catholiques se declarant (ou on les 
faisait declarer) etre Croates et les orthodoxes se declarant (ou 
on les faisait declarer) etre Serbes. Les musulmans de ces 
regions (un million de personnes environ) se partageaient en 
trois groupes : une partie se declarait etre des Serbes, une 
autre partie des Croates et la grande majority ni Tun ni l’autre. 
Dans ce dernier cas ils pouvaient rester de nationality indeter- 
minee (neopredeljeni). Cette situation ambigue engendrait 
comme on peut s’en douter (et cela des la creation de la Yougosla- 
vie en 1918) un certain nombre de difficultes insolubles, tout 
en permettant des tractations politiques sans fin entre les 
representants des nationalismes concernes, tractations qui 
debouchaient regulierement sur la surenchere pendant les 
periodes precedant les recensements. Pour toutes sortes de 
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raisons ( 1 ), le gouvernement yougoslave finit par reconnaftre 
officiellement en 1969 une ethnie de Musulmans (avec majus¬ 
cule), mais celle-ci ne concerne que les musulmans de Bosnie- 
Herzegovine, car ceux de la Macedoine, du Montenegro, etc. 
continuent a etre consideres de nationalite macedonienne ou 
montenegrine et de confession musulmane. 

Cette nouvelle situation ne resout done malheureusement pas 
les problemes existants, mais par contre en cree d’autres. En 
effet, certains musulmans de Bosnie-Herzegovine, fideles a leurs 
affinites anciennes, continuent a se declarer Serbes ou Croates 
(de confession musulmane), alors que la nouvelle nationalite 
« Musulmane » pose des problemes delicats aux habitants de la 
Bosnie-Herzegovine, communistes ou tout simplement athees de 
la categorie des «indetermines » (neopredeljeni), problemes que 
connaissent fort bien les Juifs non religieux par exemple. Pour 
terminer ce tableau, il faut ajouter que le recensement de 1970 
(il n’y a pas bien entendu de recensement par confession) a admis 
l’existence d’un certain nombre d’ethnies supplementaires et 
notamment celle des Gitans (Romi), parmi lesquels on compte 
un certain nombre de musulmans. 

Une situation aussi complexe a ete naturellement mise a profit 
par les milieux religieux musulmans, non seulement pour 
consolider leurs positions (deja fortement assises depuis un 
certain temps comme on le verra plus loin), mais aussi (en 
utilisant les ambigu’ites qu’offrent les termes musulmans et 
Musulmans) pour affirmer leurs pretentions. 

On imagine fort bien que dans un tel contexte, beaucoup plus 
que toutes les autres manifestations de la vie religieuse (cele¬ 
bration des fetes, construction des mosquees, etc.), le pelerinage 
a La Mecque represente un facteur de tout premier ordre pour 
ces milieux fortement unis autour de «l’Autorite Supreme 


(1) Sans parler pour l’instant des raisons qui touchent & la politique du gouver¬ 
nement vis-&-vis des pays musulmans du Tiers-Monde, cette decision 6tait surtout 
destin6e & diminuer la tension entre les nationalismes locaux (tension qui, aggrav6e 
par une situation 6conomique pr6caire, agite beaucoup la Yougoslavie ces derniers 
temps), en affaiblissant par ce biais, une fois de plus, les positions des Serbes qui 
sont la nation majoritaire, non seulement en Yougoslavie mais aussi & l’intSrieur 
des frontifcres de la Bosnie-Herz6govine elle-mgme. 
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islamique de Yougoslavie » qui est le principal organisateur du 
voyage a La Mecque (voyage qu’elle organise d’ailleurs fort 
bien), pour lequel elle mene une tres forte propagande et dont 
la dime qu’elle preleve sur chaque pelerin lui rapporte annuelle- 
ment des sommes relativement importantes ( 1 ), sans parler 
d’une indeniable affirmation aux yeux du monde arabe et 
musulman ( 2 ). 

Pour parler de l’attitude du gouvernement yougoslave face a 
ce nombre grandissant de pelerins qui n’est lui-meme qu’un des 
aspects du formidable renouveau religieux que Ton constate 
dans le pays (la religion servant ici avant tout comme seul 
moyen «legal» pour affirmer la force et les aspirations des 
nationalismes locaux), il faut des le depart rejeter une idee 
fausse que l’on se fait souvent en Occident, a savoir celle d’une 
pretendue politique monolithique des gouvernements des 
Republiques Populaires envers leurs communautes religieuses 
et envers les religions en general ( 3 ). La situation est naturelle- 
lent beaucoup plus complexe et les reactions des gouvernements 
en question beaucoup plus nuancees, comme le constate avec 
lucidite Maxime Rodinson ( 4 ) : 

«Cette politique s’accompagne d’une tolerance aux limites 
fluctuantes a l’egard des religions etablies. On craint surtout les 


(1) Plusieurs dizaines de millions de dinars anciens ? 

(2) On ne redira jamais assez k quel point la Yougoslavie actuelle et son chef 
jouissent d’un prestige intgalable aux yeux de tant de musulmans du Proche- 
Orient et m§me du Tiers-Monde en gtntral. Cela provient du fait que l’image qu’ils 
s’en font correspond k la personification de leurs propres mythes les plus chers. 
fitat moderne et industrialist, ayant conquis tout seul son indtpendance, tchappant 
& toute tutelle et tenant ttte & tous les blocs, ami inconditionnel des peuples arabes 
et musulmans, fitat socialiste, anticapitaliste et rtvolutionnaire par excellence, 
ou, de surcrolt, 1’Islam (k travers une forte communautt musulmane autochtone, 
dotte de structures sures, stables et reconnues) peut non seulement rayonner 
librement, mais semble btntflcier d’une attention particulitre. 

(3) La seule exception ttant tvidemment le cas de l’Albanie ou tous les lieux 
du culte ont ttt fermts en 1967. On ne sait malheureusement pratiquement rien 
& ce sujet sur la ptriode prtctdente. 

(4) Dans un chapitre (beaucoup trop succinct htlas, consacrt aux communautts 
musulmanes marginales et les musulmans des pays communistes) de son ttude 
intitulte Le Monde musulman el ses enclaves de 1940 a 1970 , in Peuples et Civili¬ 
sations, tome XXII : Le Monde depuis 1945 , vol. II : Les pays en voie de 
developpement, Paris, P.U.F., sous presse. 
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reactions trop violentes des populations attachees a leur affilia¬ 
tion religieuse et on se refere de fagon plus ou moins limitative 
au principe de liberte de conscience inscrit dans les constitu¬ 
tions. L’etendue de la tolerance accordee oscille suivant les 
circonstances et la politique du pouvoir, allant des limites de la 
persecution au respect ostensible, cedant dans ce dernier cas a 
la tentation toujours presente d’utiliser au profit de l’Etat la 
force morale des Eglises. » 

Dans notre cas, la lutte antireligieuse, menee par le gouverne- 
ment dans les annees qui ont suivi la fin de la deuxieme guerre 
mondiale sous le fameux slogan «la religion est l’opium des 
peuples», pourrait se resumer par un triple souci dont les 
desseins apparaissent de plus en plus avoir ete les suivants : ne 
pas heurter de front les populations musulmanes ( 1 ), menager 
quelque peu ses relations avec le haut clerge catholique (peut- 
etre en ay ant a Tesprit la puissance du Vatican, comme le 
prouverait l’affaire du cardinal Stepinac par exemple) et deman- 
teler l’eglise orthodoxe (pour laquelle il n’y avait a craindre 
absolument aucune reaction serieuse de la part de l’etranger). 

Cette situation a evolue de fagon tout a fait etonnante a partir 
de 1948 (date de la fameuse rupture entre Belgrade et Moscou) 
et n’a pratiquement pas fini d’evoluer vers un liberalisme 
religieux ou les problemes des nationalismes locaux, meles aux 
problemes economiques, ainsi que l’embourgeoisement rapide 
des classes dirigeantes jouent un role tres important ( 2 ). 

Ceci dit, pour ce qui est de 1’Islam ce sont tout de meme en 
premier lieu les consequences de la politique etrangere du 
gouvernement qui ont permis aux autorites religieuses musul¬ 
manes yougoslaves de raffermir tres serieusement leurs positions, 
de restructurer solidement l’ensemble de leur organisation et 


(1) On retrouve ce souci dans le P. G. yougoslave d6j& au temps de la Resistance, 
comme nous le montrent quantity de brochures consacr£es & la situation des 
populations musulmanes de l’U.R.S.S., ecrites visiblement dans le but de rass6r6ner 
les populations musulmanes du pays. 

(2) Je suis insuflisamment inform^ pour pouvoir analyser cette evolution dans 
les trois principals confessions k la fois. Une telle etude depasserait d’ailleurs 
tres nettement le cadre du present essai, mais s’impose k plus d’un titre aux histo- 
riens de la periode contemporaine des Balkans. 
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de creer des liens tres etroits avec les milieux religieux d’un 
grand nombre de pays arabes et musulmans. En effet, appeles 
a jouer a un moment donne un role de tout premier plan dans 
le groupe des pays « non-alignes » a dominance musulmane, les 
dirigeants yougoslaves ont tres nettement cherche a renforcer 
cette position par le biais de leur propre communaute musul¬ 
mane, en octroyant a celle-ci, de fagon ostensible, un certain 
nombre de libertes d’action et d’avantages materiels ( 1 ). Or, 
il semblerait de plus en plus, d’apres les faits et d’apres le ton 
de la presse musulmane et celui de la presse oflicielle, que cette 
action a ete si habilement utilisee par les autorites religieuses 
musulmanes qu’elle a tres largement depasse les desseins pri- 
mitifs du gouvernement qui se trouverait actuellement tout a 
fait deborde et pratiquement sans possibility de faire marche 
arriere, si ce n’est au prix d’un certain nombre de mesures 
qu’il se garde bien d’employer. 

Et on ne peut que sourire depuis, en lisant des proclamations 
fermes en apparence mais sans aucun effet pratique ou, « suite 
a certains indices qui sembleraient demontrer un etonnant 
renouveau religieux », tel Comite Central du Parti Gommuniste 
ou tels dirigeants de 1’Union Socialiste se sont reunis pour 
discuter des mesures a prendre, alors qu’il suffit de feuilleter 
tout simplement la presse musulmane yougoslave actuelle ( 2 ) 
pour se rendre compte de combien les faits quotidiens depassent 
les renseignements fournis par ces «indices » ( 3 ). 

Mais rien peut-etre n’illustre aussi bien ces contradictions 
qu’un court article ecrit sur un ton desabuse, au sujet justement 


(1) On peut suivre pratiquement pas & pas cette Evolution depuis la Conference 
de Bandung en 1955 (evolution sur laquelle j’ai donne quelques details dans mon 
article cite au debut de la presente etude) et encore plus depuis la Conference de 
Belgrade en 1961. En ce qui concerne Torganisation de celle-ci (qui coincide avec 
l’annulation du numerus clausus des peierins yougoslaves pour La Mecque) on 
a un tres interessant temoignage du r61e devolu aux autorites religieuses musulmanes 
yougoslaves, dans Glasnik Vrh. Isl. St. f XII (1961), p. 354-357. 

(2) Sujet qui meriterait a lui tout seul une etude approfondie. 

(3) Signalons pour ces derniers temps les compte rendus de ce genre de reunions 
des plus hautes instances pour la Bosnie-Herzegovine et la Macedoine, parus dans 
le principal quotidien yougoslave Politika du 10 mai 1972, p. 8, et du 30 mars 
1973, p. 8. 
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du pelerinage a La Mecque, sous le titre « De la Revolution 
jusqu’au tombeau du Prophete » ( 1 ), oil on lit notamment : 

«Aujourd’hui parle ouvertement devant nous Saip Halimi, 
prvoborac ( 2 ) de Djakovica, «conseient de sa responsabilite 
morale, materielle et juridique » comme il n’a pas manque de 
le souligner. 

» « Au moment ou dans tous nos milieux s’enflamme la lutte 
politique contre tout ce qui est negatif» — ecrit le camarade 
Saip Halimi, il ne peut comprendre comment un prvoborac de 
sa ville puisse faire de la propagande, au nom du tourisme, pour 
la visite du tombeau de Mahomet a la Ka'ba [sic !]. Celui-ci 
pourtant incite les gens, les exhorte individuellement, leur ouvre 
les perspectives et leur expose les avantages du voyage a La 
Mecque. 

» D’apres ce que j’ai compris, le camarade Saip n’a rien contre 
les libertes religieuses, bien qu’il soit soucieux, etant commu- 
niste, devant l’ouverture des ecoles religieuses par exemple 
dans sa province, mais il se demande pourquoi certains de nos 
hommes, auparavant progressistes, sont tombes si bas qu’ils 
n’hesitent pas, probablement a cause de l’argent, a s’occuper 
des affaires qui sont contraires a tout ce pour quoi ils ont lutte 
et non seulement en temps de guerre. 

» Vous avez raison, camarade Saip, ne serait-ce que dans le 
fait qu’il est tres long, et difficilement concevable pour un 
membre du Parti Communiste, le chemin qui mene de la Revo¬ 
lution au tombeau du Prophete, et que chacun de nos « cama- 
rades rouges, s’il fait aujourd’hui de la propagande religieuse, 
incite les elements ennemis a se moquer et de nous et des autres 
[yougoslaves] ». 

» Nous pouvons, n’est-ce pas camarade Saip, oublier meme 
l’exemple que vous avez cite avec tous ces details. Car enfin, ce 
n’est pas ici le lieu pour deposer des plaintes contre un homme 
quelconque avec son nom et son prenom. Mais toutes vos 


(1) Sign6 J. Vlahovi6, Politika du 21 mars 1968, p. 7. 

(2) Resistant communiste ayant rejoint le maquis aussitdt apr&s l’occupation 
allemande en 1941. 
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questions donnent aussi serieusement a reflechir. Vous vous 
rappelez vous aussi des anciens slogans qui expliquaient aux 
communistes comment combattre la religion. Et aujourd’hui 
nous nous demandons comment ils doivent «se placer» par 
rapport a elle, puisqu’elle s’est tournee, elle aussi, autrement 
envers eux. 

» Parfois certains de nos camarades, sinceres et armes des 
meilleures intentions, reflechissent sur des choses serieuses 
comme si personne hormis les communistes ne vivait dans ce 
pays. Et parfois certains autres membres du Parti, parlent et 
reflechissent, agissent meme aussi, comme s’ils ne possedaient 
pas les livrets rouges [carte du Parti]. 

» G’est pourquoi il est bon, camarade Halimi, que vous vous 
souciiez des choses semblables, car malheureusement il y a chez 
nous de tels camarades, comme nous les appelons encore, 
auxquels le coeur a ete transplants bien avant Vaskanski ( x ), 
et maintenant dans le nouveau coeur il y a meme de la place 
pour la croix ou le croissant, si on peut en tirer un benefice 
quelconque. 

» Il sera necessaire, c’est tout a fait evident camarade Halimi, 
d’eclaircir les choses tout d’abord dans nos esprits et dans nos 
rangs. » 

VI. Il faudrait naturellement poursuivre cette analyse dans 
bien d’autres directions et d’une maniere autrement plus 
developpee que je ne puis le faire ici. En ce qui me concerne, 
il me semble difficile de terminer sans toucher, meme tres 
rapidement, a un sujet immense qui est celui de la signification 
du hagg pour un musulman europeen de notre epoque. 

Si cette question n’effleure meme pas resprit de la plupart 
des participants, on la trouve exprimee ga et la de fagon plus 
ou moins confuse par un certain nombre d’auteurs des recits 
qui nous interessent ici. Il s’agit evidemment toujours des idees 
reformistes qui, suivant les tendances, seront jugees « reaction- 
naires » ou « revolutionnaires », mais dont les arguments sont 
pratiquement les memes : le pelerinage a La Mecque est le 


(1) Il s’agit de la premiere transplantation cardiaque. 
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precurseur (bien avant l’Europe, comme il se doit) de l’Organisa- 
tion des Nations Unies ; il a perdu son sens primordial qui etait 
de reunir les populations musulmanes en un meeting annuel ou 
seraient discutes et resolus tous les problemes qui se posent a la 
societe ; meeting ou se ferait l’echange des idees, etc. 

Je ne citerai qu’un seul passage de ce genre, non seulement 
parce qu’il me parait tres caracteristique, mais aussi parce qu’il 
est de la plume du porte-parole officiel de l’« Autorite Supreme 
Islamique de Yougoslavie », qui s’exprime ainsi : 

«Les musulmans de toutes les regions du monde et des 
endroits les plus recules, ne menageant ni efforts, ni depenses, 
viennent au pelerinage, se rassemblent dans les lieux sacres de 
La Mecque et de Medine, a 'Arafat, a Muzdalifa, et a Mina. 
Pendant des jours et des jours, ils visitent la Ka'ba a La Mecque, 
etle tombeau du Prophete a.s. a Medine. Environ un million de 
pelerins se trouvent reunis en meme temps a 'Arafat, a Muzdalifa 
et a Mina. Ils restent la pendant des journees entieres, effectuant 
a la lettre les rites du pelerinage, et repetant derriere les 
mutawwif -s et les muzawwir -s les paroles qu’ils ne comprennent 
pas. Puis ils rentrent enfin chez eux, sans avoir pratiquement 
rien vu ni entendu du sens veritable du pelerinage, pour lequel 
ils ont fait tant d’efforts et tant de sacrifices. 

« Malheureusement personne ne s’est soucie que soit mise a 
profit cette chance reellement rare et particulierement grande. 
Un congres mondial d’une centaine de participants coute aux 
organisateurs plusieurs centaines de millions de dinars. Imaginez 
un tel congres avec un million de participants ! Une telle reunion 
vous est proposee, tous les ans, sans aucun effort de votre part, 
et sans depense aucune : les hommes sont venus d’eux-memes 
et offrent leur participation. 

« Cette offre si importante et cette grande chance pour V Islam, 
helas ! personne encore ne faccepte et ne la met a profit. D’une 
annee sur V autre, les chances passent et s’eloignent. 

« Les masses attendent encore, attendent et attendent. Il est 
etrange qu’elles n’aient pas depuis longtemps perdu patience. 
A vrai dire, c’est maintenant qu’il m’est apparu de fagon claire 
et evidente pourquoi les masses, lorsqu’elles ont ete degues 
par les vivants, se sont tournees vers les morts. Lorsqu’elles ont 
perdu l’espoir place dans les sauveurs vivants, que leur reste-t-il 
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d’autre que la croyance a l’arrivee du Mahdl et au retour de 
Jesus a.s. comme sauveur. 

« J’ai vu de mes propres yeux, et entendu de mes propres 
oreilles comment les pelerins restent debout pendant des heures, 
baisant les murs de la Ka'ba et du Mausolee du Prophete, 
recitant des prieres et demandant des graces. J’ai vu la meme 
chose en passant par Istanbul, Konya, Bagdad, Kerbela, 
Damas, le Gaire, etc. Sur le moment, j’ai ete etonne par cette 
situation et cette attitude. Je me suis pose la question, qu’ont-ils 
ces hommes a demander a Ayyub al-Ansar a Istanbul, a Galal 
al-Dln Rum! a Konya, a *Abd al-Qadir al-Gllanl a Bagdad, a 
Hadret-i Husayn a Kerbela et au Gaire, a Ahmad al-Badawi a 
Tanta, au sayh al-Akbar Muhyl al-Dln Ibn al-'Arabl, et a Pamuk 
Baba a Damas, etc. Plus je reflechis et plus j’analyse ces faits, 
plus au fond je les comprends ! Je vois de mieux en mieux qu’il 
me manque la force morale et le droit pour accuser les masses 
de tout cela. Ge sont elles les moins coupables. Dans leur detresse 
elles ont ete obligees de chercher de l’aide. Lorsqu’elles ne l’ont 
pas trouvee chez les vivants, elles se sont tournees vers les morts. 
Quand l’avenir qui leur etait propose leur paraissait par trop 
incertain et problematique, elles se sont tournees vers le passe. 
Je ne sais pas, c’est difficile a affirmer, mais il semble que cela 
a ete plus sage que si elles s’etaient laisse entrainer aveuglement 
par de quelconques valets de Lawrence. » ( 1 ). 

Ge passage situe les tendances et les limites de la pensee des 
autorites religieuses musulmanes yougoslaves actuelles dont 
l’objectif, pour ainsi dire vital, consiste dans la recherche d’un 
rapprochement constant entre les normes et les valeurs de 
1’Islam et celles d’une certaine forme de socialisme ; rapproche¬ 
ment au cours duquel, par un processus bien connu, les deux 
ideologies en presence sont appelees a subir certaines interpre¬ 
tations que, pour employer un terme academique, je qualifierai 
d’« audacieuses ». 

Alexandre Popovic 
(Paris) 


(1) Glasnik Vrh. 1st. St. XXXV/3-4 (1972), p. 115. 
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